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ऋअःत्म-नेवेदन 


लगभग तीन वर्ष पूर्व जबलपुर भ्रधिवेशनके समय भ्र० भा० दि० जैन 
विद्वत्गरिपदने एक प्रस्ताव पारित कर निश्चय-व्यवहार और निमित्त- 
उपादान झादि विपयोके सागोपाय विशद व्विचनको लिए हुए एक 
निवन्ध लिखें जानेकी आवश्यकता प्रतिपादित की थी । पहले 
तो मेरा इस ओर विशेष ध्यान नहीं गया था किन्तु इसके कुछ 
हो दिन वाद जब कलकत्तानिवासो प्रियवन्धु वशोधरजी शास्त्रों, एम०ए० 
ने मेरा ध्यान इस श्रोर पुनः पुनः विशेपरूपसे श्राकृष्ट किया तब अवश्य 
हो मुझे इस विपयपर विचार करना पडा | प्रस्तुत पुस्तक उसीका फल है । 

पुस्तक लिखे जानेके बाद अपना कर्तव्य समझकर सर्वप्रथम मेने 
इसको सूचना विद्वत्परिषदको दी । फलस्वरूप मेरे ही नगर बीना 
इटावामे सब विद्वानोकी सम्मति पूर्वक विद्ददुगोष्ठीका जो प्रसिद्ध 
झ्रायोजन हुआ उसमें समाजके लगभग ४२ विद्वानोनें श्रौर कतिपय 
प्रमुख त्यागी महानुभावोनें भाग जिया । उनमेंसे कुछ प्रमुख त्यागी और 
विद्वानोंके नाम इस प्रकार है--१ श्रद्धेय प० वशीधरजी न्यायालकार, 
२ श्रीमान्‌ ब्र० हुकमचन्दजी सलावा, हे श्रीमान्‌ प० जगन्मोहनलालजी 
शास्त्री कटनी, ४ श्रीमान्‌ प० कैलाशचन्द्रजी शास्त्री वाराणसो, 
५ श्रीमान्‌ प० जीवन्धरजी न्यायतीर्थ इन्दौर ६ श्रीमान्‌ १० दयाचन्दजी 
शास्त्री सागर, ७ श्रीमान्‌ प० पन्तालालजी साहित्याचार्य सागर, ८ 
श्रीमान्‌ प्रो० खुशहालचन्दयी एम० ए०, साहित्याचार्य वाराणसी, ९ 
श्रीमानू प० नाथूलालजी सहितासूरि इन्दौर,१० श्रीमान्‌ प०लालवहादुर जी 
एम०ए०, साहित्याचार्य दिल्‍ली, ११ श्रीमान्‌ प० वशीघरजी व्याकरणाचार्य 
वीना, १२ श्रीमान्‌ प० वालचदजी शास्त्री सोलापुर, १३ श्रीमान 


आर, 


डा० राजकुमारजी एम० ए०, साहित्याचार्य आगरा, और १४ श्रीमान्‌ प० 
अ्भयचन्द्रजी शास्त्री थ्रायुवेंदाचार्य विदिशा श्रादि । 

विह्ृदूगोष्ठीका कार्यक्रम प्रसिद्ध श्रुततिथि श्रुतपचमीसे प्रारम्भ हे कर 
लगभग एक सप्ताहका रखा गया था । उसमे प्रस्तुत पुस्तकके वाचनके 
साथ विविध विपयोपर सागोपाग चरचा होकर अन्‍्तमे विद्वत्थरिपदी 
कार्यकारिणीने इस सम्बन्धमे सर्वसम्मतिसे एक प्रक्षताव पारित किया । 
प्रस्ताव प० दयाचन्दजी शास्त्री सागरवालोने उपस्थित किया था। तथा 
उसका समर्थन और अनुमोदन श्रोमान्‌ प० जीवन्धरजी न्यायतीर्य और 
क्ष० हुकमचदजीने किया था । पूरा प्रस्ताव इत शब्दोमे है-- 


आारतवर्पीय दि० जैन विद्वत्परिपद्के जबलपुर अ्रषिवेशनके प्रस्ताव 
धस्या २ से प्रेरणा पाकर गाननीय प० फूलचन्द्रजी शास्त्री वाराणसीने 
निमित्त -उपादान श्रादि विपयोपर शोधपूर्ण स्वतन्त्र पुस्तक लिखी हैं । 
शास्त्रीजीकी इच्छा थी कि इस पुस्तकपर भारतवर्पीय दि० जैन विद्वत्परिषद्‌ 
के द्वारा आयोजित विद्वद्गोष्ठोमे विचार विनिमय हो । तदनुसार दि० जैन 
समाज वोना सागरने श्रुतपचमीसे ज्येष्ठ शुक्ला १२ (३० मईसे ६ जून 
तक ) भ्रपने यहाँ विद्व दुगोष्ठीका उत्तम झायोजन किया । दि० जैन 
समाजके वर्तमान इतिहासमें यह पहला श्रवसर था जब इतने समय तक 
४ घटे प्रतिदित सब विचारोके विद्वानत्तोने मतभेद होनेपर भी महत्त्वपूर्ण 
विपयोपर गम्भीरता, तत्परता तथा सौहादंपूर्वक विवेचन दिये और उस 
अवसरपर अनेक सुझावोका शआ॥लादान-प्रदान किया गया । यह कार्यकारिणी 


शास्त्रीजी द्वारा पुस्तक लेखनमें किये गये भ्रथक परिश्रमकी सराहना 
करती है । 


अस्तुत पुस्तकका नाम बहुत कुछ सोच विचारकर और. श्रीमान 
१० केलाशचन्द्रजो शास्त्री प्रभृति विद्वानोंसे सम्मत्ति मिलाकर जैनतत्व- 
मामास। रखा हैं जो उसमें प्रतिपादित विपयके अनुरूप हैं। इसका 


( ३ ) 

अआपविशशपी संनाऊपाना प्रसिया प्रिहान प० जमगन्‍्मोहनलालजी शास्प्रो 
कप ये विए। + । मेरी समझो सरने प्राउफयनमे उन्होने बड़े ही व्यवस्थित 
7३ मेबनदुते झाणगें उसे यभी विम्याह्ो चरचा फर दो है जिनका 
हित विशेयव पनुत पास किया गया है। प्रावकथनमे परिइतजीने और 
है शोएण उविलयारी प्रातशितरत चाचा की है । प्रमगसे मेरे विपयमे भी दो 
४ “हि कै। ने उनता किन शब्दामे आभार मानें यह समझे बाहर है । 
धश बह जार सषनी लगता ब्यकत्र करता हुआ इतना ही लिखना 
रे हि याजा मम प्रशसाक़े घोग्य एक थी गण नहीं है । दसरेको 
याहया दमा ऐसी उसतो सहज प्रग्ने ही कहनी चाहिए । उनकी ओरसे 
“से वात प्रारित शाम प्रोघाहन और सहयोग मिलता भरा रह हैं। 
पपजा पर भी एक उंद्दर्ण हैं । 

दाष हतती रात विशेषहपसे उल्मेपनीय हैं कि “झशोक प्रकाशन 
सन्दि: इस सास पस्तुत पुस्तकक़े प्रकाणनका भार मेने स्त्रय वहन किया 
74 पद छन्पृतता रहों और उचित सहयोग मिल सका त्तो कविवर 
यह रसो रास जी, ऊंद्रियर दौलतरामजों, कविवर भूवरदासजी कविवर 
“पा भगवतींदायजी, झड्वियर भागचदजी श्रादि प्रौढ भनुभवी विद्वानोने 
प्रध्यात्मय रस्पफ्रों प्रशाशमे लानेवाला जो भी साहित्य लिखा हैँ उसे 
सव्वित बरके सोग्य सम्पादत श्रौर टिप्पण झादिके साथ इस नामसे 
प्रकाशित करनेझा मेरा परिचार हैं। तथा इसी प्रकारका जो भी सस्क्ृत 
प्राइत साहित्य होगा उसे भी इसो नामके श्रन्तर्मत यथावसर प्रकाशित 
पिया जायगा । एसना अवश्य हैं कि यह स्वयं कोई सस्था नही हैं भौर त॑ 
एसे सम्थाका रूप देनेफ़ा मेरा विचार हैं, श्रतएव जिन महानुभावोके 
सहयोगसे यह साहित्य प्रकाशित होगा वह प्रकाशित होनेके बाद उनके 
स्मापीन करता जाऊँगा। अध्यात्म जैनधर्मका प्राण है श्रौर ऐसे साहित्य 
में उसके रहस्थकें प्रकाशमे श्ानेमे सहायता मिलतो हैं तथा साहित्यका 
यह प्रमुख श्रग पूरा होता चाहिए मात्र इसी पनीत अ्रभिप्रायसे मेरी इसे 


(४8) 


व्यवस्थित सम्पादन सशोधनके साथ प्रकाशित करनेकी भावना है, अन्य 
कोई हेतु नहीं है। तथा इसी भावनात्रभ यह पुस्तक अति स्वल्प मूल्यमें 
सर्व-साधारणके लिए सुलभ रहें इसलिए मैने इसका मूल्य मात्र १) रखा 
हैं। इससे लागतमे जो भी कमी होगी उसकी भविष्यमे पूर्ति हो जानेकी 
श्राशा है । 


इस प्रकार प्रस्तुत पुस्तकका प्रारम्भसे लेकर उनके प्रकाशित होने 
तकका यह सक्षिप्त इतिहास हैं। इसमे पूर्वमें उल्लिखित विद्वान, त्यागी 
तथा श्रन्य प्रगट और श्रप्रण्ट जिन-जिन पुएय पुरुषोका हाथ है उन सबका 
में आभारी ही नही कृतज्ञ भो हूँ । भव तो यह पुस्तक प्रकाशित होकर सबके 
समक्ष भा हो रही है। हमें भरोसा है कि मार्मप्रभावनाके लिए प्रवचन 
भक्तिसे प्रेरित होकर किये गये इस मगल कार्यमे अबतक हमे सबका जो 
उत्साह पूर्ण सहयोग मिला है, उसमें उत्तरोत्तर वृद्धि हो होगी। 
मोक्षमार्गम जो मेरी अनन्य अभिरुचि है यह उसीका फल है। निश्चयसे 
इसमें मेरा कर्तत्व नामको भी नहीं हैं। इसलिए उसी अभिप्रायसे 
तत्त्वजिज्ञासु इसे स्वीकार करें । 


२/३८ भददेनी, ) । 


चाराणसी फ्ल्चन्द्र सिद्धान्तशास्त्री 


ख्‌ एलन एप ६ छ 


अत्क्कयन 


जैनधर्म 'जिन! का धर्म है । जिन वे ह जिन्होंने अपने विकारों पर 
पुरुषार्थ द्वारा विजय प्राप्त कर निज स्वरूप प्राप्त कर लिया है। जैनधर्म 
का मुख्य नाम श्रात्मघर्म है।यह तो श्रागम, अनुभव और युक्तिसे ही 
सिद्ध हैं कि ससारसे जड भ्रौर चेतन जितने भी पदार्थ हे वे सब स्वतन्त्र हे ! 
जो शरीर ससारी जीवके साथ वाद्य दृष्टिसि एक्क्षेत्रावगाही हो रहा है वह 
भी पृथक है । वस्तुतः इस सनातत सत्यका बोध न होनेसे ही यह जीव भ्रपने 
को भूला हुआ हैं । उसके दुखका निदान भी यही है । यद्यपि यह ससारी 
जीव दुख से मुक्ति चाहता है, परन्तु जब तक श्रात्मा-अनात्माका भेदविज्ञान 
होकर इसे ठीक तरहसे अपने श्रात्मस्वरूपकी उपलब्धि नहीं होती तब तक 
इसका दुखसे निवृत्त होना प्रसम्भव हैं। सबसे पहले इसे यह जानना 
जरूरो है कि मेरे ज्ञान-दर्शनस्वभाव शआ्ात्मासे भिन्न श्रन्य॒ जितने जड- 
चेतन पदार्थ हैँ वे पर हैँ । उनका परिणमन उनसे होता है और श्ात्माका 
परिणमन झआत्मामे होता है । एक द्रव्य दूसरे द्रध्यको वलात्‌ नही परिणमा 
सकता । यद्यपि काकतालीय न्यायसे कभी ऐसा प्रसग उपस्थित हो जाता हैँ 
कि हम पदार्थका जैसा परिशमन चाहते है और उसके लिए प्रयत्न करते 
है, पदार्थका वैसा परिणमन होता हुआ देखा जाता है, इसलिए हम मान 
लेते हैँ कि इसे हमने परिणमाया, अन्यथा इसका ऐसा परिणमन न होता । 
किन्तु यह मानना कोरा भ्रम हैं और यही भ्रम ससारकी जड हैं। भ्रतएवं सबसे 
पहले इस ससारी जीवको श्रपने श्रात्मस्वरूपकी पहिचानके साथ इसी भ्रम 
को दूर करना है । इसके दूर होते हो इसके स्वावलम्बनका मार्ग प्रशस्त 
हो जाता है । स्वालम्बनका मार्ग कहो या मुक्विका मार्ग कहो, दोनो कथनों 
का एक ही श्रभिप्राय है । श्रतोत कालमे जो तीर्थ कर सन्त महापुरुष हो 


का 


गये है वे स्वयं इस मार्गपर चलकर मुक्तिके पात्र तो हुए हो। दूसरे 
ससारो प्राशिय्रोको भो उन्होने अपनो चर्षा ओर उपदेश द्वारा इस सन्माग 
के दर्शन कराये । 


यह तो अतीत कालको बात हुई | वर्तमान युगकी दृष्टिसि यदि विचार 
करते हैं तो इस युगमें भो ऐमे अगरित सन्‍त महामुनि हो गये हैं जो स्वयं 
तीर्थ करोके मार्गपर चलकर अपने उपदेशद्वारा उसका दर्शन कराते ब्रा रहे हैं । 
उनमें परम पूज्य कुन्दकुन्द आचार्य प्रमुख हैं । उनके द्वारा प्रणीत समयसार, 
प्रवचनसार, पञ्चास्तिकाय और नियमसार आदि ग्रन्थ ससारकी चालू 
परिपाटीसे भिन्न आत्मस्वरूपका दर्शन कराते हैं । उनके इन उपयदेशोंसे 
लौकिक जन विचकते है । उन्हें ऐसा मालूम पडता है कि जिन आधारो 
पर हम अपना अस्तित्व मानते आरहे है वे खिसक रहे हैं । उनके खण्डित 
हो जाने पर हम निरावार हो जावेंगे और हमारे अस्तित्वका लोप हो 
जावेगा । पर उनका यह भय वृथा हैं | वास्तविक खतरा तो परके आश्चयमें 
ही है । उसे तो अनादिकालसे उठाते आये । अब तो 'स्व्र! की भूमिका 
पर आनेकी वात है | आत्मामें स्वाधीन सुखका विक्राश उसीसे होगा। 
यह हम मानते हैं कि इस जोवकी अनादिकालसे परावलम्बनकी वासना 
वनी हुई है, इसलिए उसे छोडतेमें दुख होता है । परच्तु स्वावीन चुखकों 
प्राप्त करनेके लिए पराघीनताका त्याग करना हो होगा । स्वाबीन सुखको 
प्राप्त करनेका अन्य कोई मार्ग नही हैं । इस दुष्टिसि आचार्य महाराजने 
अपने ग्रन्थमें जो तात्विक विवेचन किया है वह जैनवर्मका प्राणभूत है । 
अन्य समस्त श्राचार्यो ने जेनवर्मके सिद्धान्तो, आचारों और विचारोंके 
विपयमें जो कुछ भी लिखा है उसकी आधार शिला आचार्य कुन्दकुन्दकी 
तत्त्वप्रत्पणा ही है। इस ससारी जोवको शुद्ध आत्मतत्त्वककी उपलब्धि 
उनके बनाये हुए मार्गपर चलनेसे ही होगी, इसकी प्राप्लिका अ्रन्य कोई 
उपाय नही हैं । इस दृष्टिसे यह झ्रावश्यक प्रतोत हुआ कि इस विपयका 
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सरल सुबोध भापामें स्पष्टीकरण करनेके लिए तथा श्रन्य अनुयोगोके 
शास्त्रोमें प्रतिपादित विपप्रोका अ्रध्यात्मशास्त्रके साथ कैसे मेल बैठता है 
इस विषयको स्पष्ट करनेके लिए एक पुस्तक लिखी जाय । प्रसन्तताकी 
बात हैँ कि भा७ दि० जैन विद्वत्यरिषद्‌ृका इस ओर ध्यान आकपित हुम्ना 
और उसने श्रपने जबलपुरके अधिवेशनमे इस श्राशयका एक प्रस्ताव 
पारित कर विद्वानोका इस पुनीत कार्यके लिए श्राह्नमान किया । 


उक्त आधारपर सिद्धान्तशास्त्रके ममज्ञ वेत्ता श्रीमान्‌ परिडत फूलचन्द्रजी 
सि० शा० वाराण सोने इस ओर ध्यान देकर यह 'जैनतत्त्वमीमासा? एस्तक 
को रचना की हैँ । परिडतजी जैन सिद्धान्तके मनतोय उच्चकोटिके विद्ानो 
में गएनीय विद्वान है ! इन्होने दिगम्बर जैनाचार्योद्दारा लिखित मूल 
सिद्धान्त ग्रन्थ पट्खएडागमका श्रनेक वर्षोतिक श्रब्ययन मसन किया हैं। 
तथा ग्रन्थराजका हिन्दी भाषामे भाषान्तर सम्पादन किया हैँ । श्रलमभ्य 
दर्शनशास्त्र फे योग्य माने जानेवाले पग्रत्योकोी ओर उन्तकी महान्‌ विस्तृत 
गम्भीर सस्केत-प्राकृत टीकाग्रोको हिन्दों भाषामे सुगम सुवोध शैलीमे 
प्रतिपादन करना सरल कार्य नहीं हैं । इस समय भी इनके द्वारा कसाय- 
पाहुड ( जयधवला ) और मूलाचारके भाषपान्धरका कार्य हो रहा है । ऐसे 
अनुभवी ज्ञानी विद्वान्‌की लेखतोसे लिखा जाकर प्रस्तुत ग्रन्य जनताक्ते 
सामने झा रहा है । 


प्रस्तुत अ्न्थमें १९ अधिकार है । उनके नाम ये है---१ विपयप्रवेश, 
२ वस्तुत्वमावमीमासा रे निमित्तकी स्वीकृति, ४ उपादान-निभित्तका रण- 
मीमास।, ५ कतृ कर्ममोमासा, ६ पट्कारकमीमासा, ७ क्रमनियमित- 
पर्यायमीमासा, ८ सम्यक्‌ नियतिस्वरूपमीमासा ९ निश्चय-व्यवहारमीमासा 


१० शनेकान्त स्थाह्ददमीमासा, ११ सर्वज्ञस्वदभावमीमासा और शश 
उपादान-नि मित्तमवाद | 


प्रत्येक श्रध्यायमें वर्णित विपय अपनेमें पूर्ण है। विपय प्रतिपादन 
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भ्रनेक उच्चकोटिके आगम, दर्शन, न्याय आ्ादि ग्रन्थोके प्रमाण देकर किया 
गया है । श्रनेक महान ग्रन्थोके जो प्रमाण प्रस्तुत किए गए हैं और उनके 
आ्रायार्से जो तत्व फलित किये गये है वें मेरी श्रद्धानुसार वर्तमानमे 
तत्त्वजिज्ञासुओके बहुतसते उलके हुए विचारोके सुलभानेमे मार्गदर्शन 
करते हैं । साथ ही अ्रनेक धर्मग्रन्थोमे कहाँ किस दृष्टिकोणसे तत्त्वका 
प्रतिपादन किया गया है इसे समभनेमें सहायता करते है । इस दृष्टिसि इस 
ग्रन्यथकी रचना बहुत ही उपयोगी हुई है । 


इस वर्ष बीना इटावा (सागर) की जैन समाजके श्रामन्त्रण पर विह्व- 
त्परिषदने श्रुतपञ्चमीके पुएय अवसर पर विद्ददुगोष्ठी (ज्ञानगोणष्ठी) का 
आयोजन किया था। उसमें एक सप्ताह तक इस पुस्तकका सागोपाग 
वाचन हुआ जिसमें सब विपयोके जानकार प्रौढ विद्वानों व त्यागियोने 
भाग लिया था | चरचा होते समय अ्रनेफ नगरोके अन्य गरायमान्य सज्जन 
भी उपस्थित रहते थे । प्रसन्नता हैँ कि गोष्ठीके समय दर्शन और न्याय 
शैलीसे विविध दृष्टिकोण एक दूसरेके सामने भाये। उन्हें विद्वानोने 
समीपसे समझा और उत्तका परस्परमें श्रादान-प्रदात किया । परस्पर वात्सल्य 
की भावनाको बढाते हुए वीतराग कथाके रूपमें जिस स्तेह और श्रद्धापूर्ण 
वातावरणमे यह गोष्ठी हुई उसका बहुत वडा मूल्य है। परस्पर तत्त्व- 
चरचाका वीतराग प्रतिप।दित मार्ग क्या हो सकता हैं यह उसका सम्यक्‌ 
उदाहरण है | हमने अपने जीवनकालमें विद्वानोकी इस प्रकारकी चरचा 
कभी न देखी ओर न सुनी । मैं समभता हूँ कि सैकडों वर्ष पूर्व भी कभी 
ऐसा सगठित घामिक चरचा सम्मेलन हुआ होगा यह हमारी जानकारीमें 
नही आया । सब विद्वानोका योगदान इसका मुख्य कारण रहा है यह तो 
है ही साथ ही इस सम्बन्धर्में वीना इटावा ( सागर ) की जैन समाजकी 
आान्तरिक सख्भावना और सहयोग भी सराहनीय है। उसने आगत सब 
विद्वानोकी सब प्रकार॒की सुख सुविधा व सम्मानका ध्यान रखते ह्ए इस 
महत्त्वपूर्ण सास्क्ृतिक धामिक कार्यमें श्रपना बहुत वडा योगदान दिया 


है 
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हैं। उक्त कायके सुन्दरता और प्रशस्त चातावरणमे सम्पन्त होनेका 
यह भी एक कारण है। 


पुस्तक वाचनके समय उपादान-निमित्तमीमासाके प्रसगसे एक ज्ातकी 
श्रोर पणशिडतजीका ध्यान श्राकर्षित किया गया था । वह यह कि जिस 
कथन पद्धतिकी मुख्यतासे यह पुस्तक लिखी गई है उसे श्राप श्रवश्य ही 
स्पष्ट कर दें । इससे प्रस्तुत ग्रन्थको समभनेमें सरलता तो जायगी ही । 
साथ ही जिनागममे प्रतिपादित स्वातन्ध्यमार्ग (मोज्षमार्ग) का रहस्य क्‍या 
हैं यह समभझनेमें भी सहायता मिलेगी । श्र यह श्रावश्यक भी था, क्योकि 
जब परिडतजी पुस्तकका वाचन करते ये तब चचित विपय पर विवाद 
खडा होने पर उनसे विपयको स्पष्ट करनेके लिए पृच्छा करती पडती थी 
झौर जब वे चचित विपयके गर्भमें क्या रहस्य हैं यह बतलाते थे तब अनेक 
विवाद समाप्त हो जाते थे । प्रसन्नता हैँ कि परिडतजीने उक्त सुभावको 
मान देकर पुस्तकके प्रारम्भमें एक नया प्रकरण जोड दिया है जिसका 
नाम 'विषयप्रवेश? है । इस प्रकरणके जोड देनेसे झ्रागममें कहाँ किस 
दृष्टिकोशसे कथनपद्धति स्वीकार की गई है यह स्पष्ट होनेमे पूरी सहायता 
मिलती है। साथ ही प्रस्तुत ग्रन्थका विपय स्पष्ट हो जाता है । 


परिडतजीने डेढ़ दो वर्ष लगकर श्रनवरत परिश्रम और एकाग्रतापूर्वक 
तत््वका मननकर साहित्यसूजनका यह श्लाघनीय कार्य किया हैँ | इसे प्रसग- 
से हम श्रन्य विद्वानोका ध्यान भी इस बातकी श्रोर विशेषरूपसे आ्राकपित 
करना चाहते है कि विद्वान केवल समाजके मुख नही हैँ । वे श्रागमके 
रहस्योद्घास्नके जिम्मेदार है। अतः उन्हें, हमारे अ्मुक वक्‍तव्यसे समाज 
में कंसी प्रतिक्रिया होती है, वह श्रनुकूल होती है या प्रतिकूल, यह लकच्ष्यमे 
रखना जरूरी नही है । यदि उन्हें क्सी प्रकारका भय हो भी तो सबसे 
बडा भय आ्रागमका होना चाहिए | विद्वानोंका प्रमुख कार्य जिनागमको 
सेवा है और यह तभी सम्भव है जब वे समाजके भयसे मुवत होकर सिद्धान्तके 
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रहस्यको उमके सामने रख सके । कार्य बडा हैं। इस कालमे इसका 
उनके ऊपर उत्तरदायित्व है, इसलिए उन्हे यह कार्य सब प्रकारकी मोह- 
ममताको छोडकर करना ही चाहिए। समाजका सघारण करना उनका 
मुख्य कार्य नही है। यदि वे दोनो प्रकारके कार्योका यथास्थान निर्वाह 
कर सके तो उत्तम है। पर समाजके सधारणके लिए श्रागमकों गौण 
करना उत्तम नहों ह । हमे भरोसा हैं कि विद्वान्‌ मेरे इस निवेदतको 
अपने हृदयमें स्थान देंगे और ऐसा मार्ग स्वोकार करेंगे जिससे उनके 
सद्प्रयत्तस्वल्प आगमका रहस्य और विशदताक साथ प्रकाशमे आवे। 


ससारी प्राणोके सामने मुख्य प्रश्न दो है--प्रथम तो यह कि वह 
वर्तमानमें परतन्त्र क्यो हो रहा है ? क्या वह अपनों क्मजोरीके कारण 
परतन्त्र हो रहा है या कर्मोकी वलवत्ताके क्रारण परतन्त्र हो रहा है । 
दूसरा प्रश्न है कि वह इस परतन्त्रतासे छुटकारा पकर स्वतस्त्र कंसे 
होगा । अन्य विमित्त कारण उसे स्वतन्त्र करेंगे या वह निर्मित्तोकी उपेक्ता 
कर स्वय अपने पुरुषार्थ द्वारा स्वतन्त्र होगा । ये दो प्रश्च हैं जिनका जैन- 
दर्शनके सन्दर्भमें उसे उत्तर प्राप्त करना हैं । 


यह तो प्रत्येक विचारक जानता है कि जैनदशनमें जितने भी जड- 
चेतन द्रव्य स्वीकार किये गये हैं वे सव अपने-अपने स्वतन्त्र व्यक्तित्वकों 
लिए हुए प्रतिष्ठित हैँ । एक द्रव्य दूसरे द्रव्यकों अपना कुछ भी अश 
प्रदान करता हो या जिस द्रव्यक्रा जो व्यक्तित्व अनादिकालसे प्रतिष्ठित है 
उसमें कुछ भो न्यूनाविकता करता हो ऐसा नही है । ये दो जंनदर्शनके 
अकाट्य नियम हैं । श्रत इनके सन्दर्भमें प्रत्येक द्वव्यके उत्पाद-व्यवत्ूप 
कार्यके सम्बन्धर्में विचार करने पर विदित होता है कि जिस द्रब्यमें जो 
भी स्वभाव या विभायरूप कार्य होता हैं वह अपने परिणशमन स्वभावके 
कारण उपादानशक्तिके वलसे ही होता है। श्रन्य कोई द्रव्य उसमे उसे 
उत्पन्न करता हो श्र तव उसका वह स्वभावत्र-विभावरूप कार्य होता हो 
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ऐसा नही है, क्योंकि शअ्रन्य द्रव्यसे उसकी उत्पत्ति मानने पर न तो 
द्रत्यके परिणमन स्वभावकी ही सिद्धि होतो है और न ही एक 
द्रव्य दूसरे द्वव्यकों अपना कुछ भी श्रश प्रदान नहीं करता 
इस तथ्यका ही समर्थन किया जा सकता है। श्रतणव जहाँ तक 
प्रत्येक द्रव्यके परिणमन स्वभावका प्रश्न है और जहाँ तक उसके स्वतत्त्र 
व्यक्षितत्वका प्रश्न है वहाँ तक तो यही मातना उचित हैं कि प्रत्येक द्रव्यमें 
जो उत्पाद व्ययरूप कार्थ होता है उससे वह स्वाधीन हैं । ऐसा मानना पर- 
मार्थ सत्य और वस्तुस्वभावके अनुरूप हैं। इसमे किसी भी प्रकारकी “ननु, 
न च' करना प्रत्येक द्रव्यके परिणयामस्वभाव और उसके स्वतन्त्र व्यविंतत्वकी 
अ्रवहेलला करना होगा जो उचित नही है, क्योकि इन तथ्योकी अवहेलना 
करनेपर छह द्रव्यो और उनके भेदोकी पूरी व्यवस्था गंडबडा जायग्री । 
फिर भी जैनदर्शनमे प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमें निमित्तोकों स्वीकार किया 
गया है सो उसका कारण भ्रन्य है । 

वात यह है कि प्रत्येक द्रव्यके श्रपने अपने समर्थ उपादानके अनुसार 
प्रत्येक समयमे कार्य होते समय श्रन्य द्रव्यकोी पर्याय उसके बलाघानमें स्वय 
निर्मित्त होती है | बलका आधान कर कार्यको ( अपने परिणमन स्वभाव 
और स्वतन्त्र व्यक्तित्वके कारण ) स्‍्वय उपादान उतपन्‍न करता है । यह 
कार्य निमित्तका नही है । किन्तु कार्यको उत्वन्त करनेके लिए उपादान जो 
बलका भश्राधान करता है उसमें श्रन्य द्वव्यकी पर्याय स्वयं निमित्त हो जाती 
है यह वस्तुस्थिति है । इसके रहते हुए भी लोकमें भिमित्तकी भुख्यतासे 
कुछ इस प्रकारके तर्क उपस्थित किये जाते है-- 

१. उपादान हो और निभित्त न हो तो कार्य नही होगा । 

२, समर्थ उपादान हो और वाघक सामग्री झा जाय तो कार्य 
नही होगा । 

३. समर्थ उपादान हो, निमित्त हो पर वाघक कारण श्रा जाय तो 
कार्य नही होगा। 
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ये तोन तर्क हैं। इन पर विचार करनेसे विदित होता है कि प्रथम 
दोनों तर्क तीसरे तर्कमें ही समाहित हो जतते हैँ, श्रतः तीसरे तर्क पर 
समुचित विचार करनेसे शेष दो तकोंका उत्तर हो ही जायगा, श्रत, तीसरे 
तर्कके श्राधारसे आगे विचार करते है--- 


सर्वप्रथम विचार इस बातका करना है कि जब समर्थ उपादात और 
लोकमे निमित्तके रहते हुए भो कार्यकी लोकमें कही जानेवाली बाधक 
सामग्री श्रा जाती हैं तब विवज्षित द्रव्य उसके कारण क्या अपने परिणमन 
स्वमाववते छोड देता है ९? यदि कहो कि द्रव्यम परिणमन तो तब भी 
होता रहता है । वह तो उसका स्वभाव है। उसे वह कैसे छोड सकता 
हैं तो हम पूछते है कि जिसे आप वाधक सामग्रों कहते हो वह किस 
कार्यकी वाधक मानकर कहते हो । आप कहोगे कि जो कार्य हम उससे 
उत्पन्न करना चाहते थे वह कार्य नही हुआ, इसलिए हम ऐसा कहते हैं। 
तो विचार कीजिए कि वह सामग्री विवज्षित द्रव्यके झागे होनेवाले 
कार्यकी बाधक ठहरो कि श्रापके सकल्प की ? विचार करने पर विदित होता 
है कि वस्तुत वह विवज्चित द्रव्यके कार्यकी वाधक तो त्रिकालमे नहीं है । 
हाँ श्राप श्रागे उस द्रव्यका जैसा १रिणमन चाहते थे वैसा जहीं हुआ, 
इसलिए आप उसे कार्यकी बाथक कहते हो सो भाई | यही तो भ्रम है। 
इसी भ्रमकों दूर करना हैं। वस्तुतः उस समय द्रव्यका परिणनन हो 
आपके सकल्पानुसार न हाॉकर अपने उपादानके अनुसार होनेवाला 
था, इसलिए जिसे श्राप अपने मनसे वाधक सामग्री कहते हो वह 
उस समय उस प्रकारके परिणमनप्रे तिमित्त हो गई | अत इन 
तककि समावानस्वरूप यही समभना चाहिए कि प्रत्येक समयमें कार्य 
तो अपने उपा[दानके श्रनुसार ही होता हैं और उस समय जो वाह्य सामग्रो 
उपस्थित होती है वही उसमे निमित्त हो जाती है। निमित्त स्वय अन्य 

ब्रव्यके किसी कार्यको करता हो ऐसा नहीं है। उदाहरणार्थ दोपकके 
प्रकाशर्म एक मनुष्य पढ़ रहा हैं। अव विचार कीजिए कि वह ॒मनुष्य 
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स्वय पढ रहा हैं या दोपक पढा रहा है? दोपक पढा रहा है यह तो 
कहा नही जा सकता, क्योकि ऐसा मानने पर दोपकके रहने तक उसका 
पढना नही रुकना चाहिए । किन्तु हम देखते हैँ कि दोपकके सजझ्भावर्मे भो 
कभी वह पढता है और कभी अन्य कार्य भी करने लगता है। इससे 
मालूम पडता हैं कि दीपक तो निमित्तमात्र है वस्तुत. वह स्वय पढता हैं, 
दोपक बलात उसे पढाता नहीं। इस प्रकार जो नियम दीपकके लिए हैं 
वही नियम सब निमित्तोके लिए जान लेना चाहिए। निमित्त चाहे 
क्रिधावान्‌ द्रव्य हो और चाहे निष्क्रिय द्रव्य हो, कार्य होगा अपने उपादानके 
अनुसार ही । भ्रत निमित्तका विकल्‍प छोडकर प्रत्येक ससारी जीवको 
झण्गे उपादानकी ही सम्हाल करनो चाहिए । जो ससारो जीव अपने 
उपादानकी सम्हाल करता है वह अपने मोत्ञ रूप इष्ट प्रयोजनकी सिद्धिमे 
सफल होता है और जो ससारी जीव उपादानकी उपेज्ञा कर श्पने अज्ञानके 
कारण निमित्तोके मिलानेके विकल्प करता रहता हैं वह भज्ञानी हुआ 
ससारका पात्र वना रहता हैं । 


कार्योत्यत्तिमें निमित्तोका स्थान है इसका निषेष नहीं झौर इसलिए 
चाह्म दृष्टिसे विवेचन करते सम्रय शास्त्रोमे निमित्तोके अनुसार कार्य होता 
हैं यह भी कहा गया है। परन्तु यह सव कथन उपचरित ही जानना 
चाहिए । व्यवहारनय पराश्चित होनेसे ऐसे हो कथनको स्वीकार करता है 
इसलिए मोक्षमार्गमें उसे गौर कर स्वाघीन सुख कारराभूत निश्चय- 
नयका आश्चय लेनेका उपदेश दिया गया है । ससार शअवस्थामें निश्चयके 
साथ जहाँ जो व्यवहार होता है, होझ्नो । पर इस जीवकी यदि ऐसी 
श्रद्धा हो जाय कि जहाँ जो व्यवहार होता है वह पराश्नित होनेसे हेय 
हैं मोर निश्चय स्वाश्नित होनेसे उपादेय हैं तो ऐसे व्यवहारसे उसका 
विगाड नही । विगाड तो व्यवहारको उपादेय मानकर उससे मोक्षकार्यकी 
सिद्धि माननेमें हैं। अतः मोक्षेच्छुक प्रत्येक प्राणोको यही श्रद्धा करनी 
चाहिए कि मोक्षकार्यकी सिद्धि मात्र निश्चयक्ा श्राश्नय लेनेसे ही होगो, 


( “४ ) 


व्यवहारका प्राश्षम उैनेते क्िाजमे नटठो शाची | पे पर रयागीय 
होनेवा यही प्रशरा मार्ग /। 

यह तो उपादाकनिमित्तत मवरबा पविााव यानी द्वाएा 
करनेका क्या माम है इसही सरता 76॥ इयो प्रगार थी नी 
बहुतमे विचार हैँ जिनके सम्यसयम बरसार्व॥ ४ या है ही जानार 
ही उसे प्रहण फरना सालि! | उड्हसाधय शहभाय -न्‍स्थान 
निश्चयनय और व्ययसरास्तयथों श्रालयर कथन किया गे 
निश्चयनयकी अपेक्षा जा फवन रिया मे 


& 
बन्+ 
ह# 
ल्‍्नै 
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परन्तु व्यवहारनयक्री श्रपत्ना जा कपने हिया गया है यह बदाल सही कट 
क्योकि जैसा वस्तुका स्वनपत्र है उसया यह नम स्स्पया निरपगा करता है। 
जैसे शास्त्रोमें कही पर प्रत्येक द्रव्य अपने परिशमन सलगखण कायका कर्ता 
है ऐसा लिखा है और कही पर ब्रन्प द्ठपके बार्यका ऊ्ा है ऐसा लिया 
है। सो इन उदाहरणोपे जहाँ पः प्रत्येक दब्यका अपने परिशाप्नन लक्षण 
कार्यका कर्ता बतलाया है वहाँ उम कवनको ययार्व जाना, चाहिए । श्रौर 
जहाँ पर श्रन्य द्रव्य भ्रन्य द्रब्यके कार्यका उ्ता बनलाया उसे उपचरित 
कथन जानना चाहिए क्योंकि अन्य द्रव्यके फार्यक्रों अन्य द्रव्य करता 
नहीं । कारण कि एक द्रव्यमें दूसरे द्व्पके कार्यके करनेका कम त्व बर्म नहीं 
पाया जाता। फिर भो अन्‍य द्रप निमित्त होता है, इमलिए उस द्वव्यह्ती 
निमित्तता दिखलानेके लिए उपचारसे उसे कर्ता कह दिया जाता है । 
इसलिए कहां यथार्थ कथन है और कहाँ उपचरित कथन 


हैं इसे समककर 
ही वस्तुको स्वीकार करना चाहिए । 


इसी प्रकार शास्त्रोमें कही तो उपादानको प्रवानतासे सत्र कार्य अपने 
अपने कालमें होते ह ऐसा लिखा है और कही निमित्तकी प्रधानतासे 
फार्योका अनियम बतलाया है सो यहाँ भो ऐस। समझना चाहिए कि 


ड़ 
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प्रस्येश शाएंकद " चदन पार पर पर्यत दिनिए द्य शोता हैं अतएय 
न शाप झो थो “आय धररव गगा। फोम उत्पत्तिके समय 
लिशिल ८५५ थे “व गो पीहजा मरेया, एाणिए जो उपादानकी झपेणा 
दिए थे व कण .। न्शयी छोेशा कथन # यह यथा 
गो आए तो शाह से पी गिर केश है गे शिदातगी लिए चैसा 
४ तक शव स्याद्या भी चर जिस अपेसयाे कथन 


703 श_् दर यामी रे से ।। पा चाहिए ) 


जात 


कक 


इैगे। पढ़ाया झरे। भें, ॥ 7 बिलव ; लिनमें परनुझा निर्माय बरते 
समय छोर ४४४ दघारयात मठ सभा पिएरओी झ्रायश्यवत्ता है। हमे 
प्रसनदा 4 6 पे णपर्मीणाया मे ये परिशजीने उन सत्र विषयोका 


गआ है 

ममादिय व सिवा 4 शियन ४5य्रगज्षासप्रोगों दृष्टि स्पष्ट होनेकी झवश्य- 
पंप / | इस टल्िस या एसक छणय हो उपयोगी बने गई है। इसनी 
मेगन +ग सा5, मापप्ट घर सयोध / | पंगिउततणी के उस समयोपयोगो 


है] 
साहा पा अरहितित संयारी सिमनी फ्रशक्ता की जाय थोडी हू। हमें 
विश्यास / कि समा एप्स लाभ उठापर श्रपनी ज्ञानवृद्धि करेंगी । 


जैन शिन्‍्य समस्या । जगन्माहनलाल शास्त्री 
ब्द्नी 
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प्रष्ठ ४ पक्ति २० मे परिणमनाञ्निमित्तीभूते के स्थानमे परि- 
णसनाज्निमित्तीभूते सुधार ले । तथा पृष्ठ १९ पक्ति ९७ में 
व्यवहार! इसके स्थानसे व्याख्यान! यह पाठ सुधार ले । इसी 
प्रकार छोटी-मोटी जो अन्य अशुद्धि हो उन्हें सुधार कर पढ़े । 


जेचलल्वसीमंसा 





जैनतत्वमीमांसा 
चनि्षघय-प्रवेश 


करि प्रणाम जिनठेवकों मोकज्ञमार्ग अनुरूप | 
विविध अर्थ गर्मित महा करिए तत्त्वस्वरुप ॥ 


श 


है निमित्त उपचारविधि निश्चय है पर्मार्थ | 
तजि' व्यवहार निश्चय गहि साथो सदा निजार्थ ॥ 
इस लोकमे ऐसा एक भी प्राणी नहीं है जो दुसनिवृत्ति और 
सुखम्राप्तिका इच्छुक न हा। यहीं कारण है कि धर्मतीथथे 
प्रचरौतक तीथंकर अनाठिकालसे सुखप्राप्तिके प्रधान साधनभत 
मोक्षमागंझणा उपदेश देते आ रहे हू। सोजमार्ग कहा, सुख प्राप्रिका 
सार्ग कहो या दखसे निवृत्त हानेका मार्ग कहो इन सचका एऊ 
ही अर्थ है। जिस मार्गका। अनसरण कर यह जीव चतर्गतिफे 
टुखसे निवृत्त होता हैं. बह साक्षसार्ग है चह उक्त कथनका 
तात्पय है । सोक्षमाग यह अस्तगर्भ निर्मेध परक बचत हूँ 
किन्तु जब किसी धर्मका निषेध फ़िया जाता है तब उसकी प्रनि- 
पक्षभूत विधि अपने आप फलित हो जाती है, अतण्य जो 


१२, गौण करके । 








२्‌ जैनतत्त्वमीमासा 


दुखनिवृत्तिका मार्ग है वही सुखप्राप्तिका भी मार्ग है ऐसा यहाँ 
समभना चादिए | 

इस प्रसंगसे प्रकृतमें घिचार यह करना है कि तीर्थकरोका 
जो उपदेश चारो अन॒यागोमे संकलित हैं. उसे बचनव्यवहारकी 
इृष्टिसे कितने भागोमे विभक्त किया जा सकता है ? विविध 
प्रसाणोके प्रकाशमे विचार करनेपर विढित होता हे कि उस हम 
मुख्यरूपसे दो सागोम विभक्त कर सकते हें--उपचरित कथन 
ओर अनपचरित कथन । जिस कथनका प्रतिपाद्य अथ ता 
असत्यार्थ है (जो कहा गया है पदढाथ बेसा नहीं है ) | परन्तु 
उससे परमार्थमूत अथ्थंका ज्ञान हो जाता है. उसे उपचरित कथन 
कहते हैं ओर जिस कथनसे जो पदार्थ जैसा है उसंका उसी रूपमे 
ज्ञान होता है उसे अनपचरित कथन कहते है। इस विपयकों 
स्पष्ट करते हुए अपनी सुवोध भापामें परिडतप्रवर टोडरमल्लजी 
मोक्ष॒मार्गम्रकाशकमे लिखते हैं-- 


तहाँ जिन आगम विपै निश्चय-व्यवहाररूप वर्णन है। तिन विपे 
यथाथ्थंका नाम निश्चय है, उपचारका नाम व्यवहार है । 
[ अधिकार ७ पु० र८७ |] 


व्यवहार अभूता्थ है। सत्य स्वरूपकों न निरूपे है। किसी अपेक्षा 
उपचार करि अन्यथा निरूपे है। बहुरि शुद्धनय जो निश्चय है सो 
९ 5 
भूतार्थ है जैसा वस्तुका स्वरूप है तैसा निरूपे है । 


“ [ अधिकार ७ पृ० ३६६ ] 


एक ही द्रव्यके भावकों तिस स्वरूप ही निरूपण करना सो निश्चय- 


नय है। उपचारकरि तिस द्रव्यके भावकों अन्य द्रव्यके भावस्वरूप 
मिरूपण करना सो व्यवहार है। 


[ अधिकार ७ पू० ३६६ |] 


विषय प्रवेश 


यह परिडतप्रवर टोडस्मलजीका वक्तव्य है। इससे स्पष्ट 
है कि जिन आगमसे वचनव्यवहारकी दृशष्टिसे दो प्रकारका कथन 
उपलब्ध हाता है। उससे सर्वप्रथम उपचरित कथनके प्रकृतसे 
लपयोगी कतिपय उदाहरण उपस्थित कर थे उपचरित क्यो है. 
इसकी मीमासा करते हैं । 


उपचरित कथनके कतिपय उदाहरणु-- 


१, एक द्रव्य अपनी विवज्षित पयोय द्वारा दूसरे द्रव्यका 
कवो है और दूसरे द्रव्यकी वह प्योय उसका कमे है। 

२ अन्य द्रव्य अन्य द्रव्यकों परिणमाता हे या उसमे 
अतिशय उत्पन्न करता है। | 

३ अन्य द्रव्यकी विवक्षित प्योय अन्य द्रव्यकी विवन्ित 
पंयायके होनेमें हेतु है ।- उसके बिना वह कार्य नही होता । 

४ शरीर सेरा है तथा देश, धन ओर खी-पुत्राहि मेरे है 
आदि । 

ये उपचरित कथनके उदाहरण हैं। इनके आश्रयसे 
फेवल दशत आर न्यायके ग्रन्थोम ही नहीं, किन्तु अन्य अनयोगो 
के ग्रन्थोमे भी बहुलतासे कथन किया गया है । तथा जो प्रम॒म्बतासे 
अध्यात्मका प्रतिपादन करनेचाले ग्रन्ध है उनमे भी जहाँ प्रयोज्ञन 
विशेषवश उपचार कथनकी मख्यतासे प्रतिपादन करना इष्ट रहा 
है वहों भी यह पद्धति स्वीकार की गई है| इसलिए इस प्रकारके 
कथनको चारो अनुयोगोके शाब्रोंम स्थान नहीं मिला हैं. यह तो 
कहा नहीं जा सकता। फिर भी यह कथन असत्यार्थ क्यो ह 
इसकी यहों मीमांसा करनी है । 


यह द्ृव्यगत स्वभाव है कि किसी कारयेकी उत्पत्तिस उपाद्यन 


४ जैनतत्त्वमीमासा 


मख्य ( अनपचरित ) हेतु होता है ओर अन्य द्रव्य व्यवहार 
( उपचरित ) हेतु" हाता है। तब्नसार जिसने अपनी बुद्धिमें 
यह निर्णय किया है कि जो उपादान है वह कतो हे ओर जो 
कार्य है बह उसका कम है उसका वेसा निर्णय करना परमाथरूप 
है, क्योकि जीबाढि प्रत्येक द्रव्यमें सदाकाल छह कारकरूप 
शक्तियों तादात्म्यभावसे विद्यमान रहती है जिनके आधारसे 
उस उस द्रव्यस कतृ त्व आदि धर्मोकी अपने ही आश्रयसे 
सिद्धि होती है । फिर भी अन्य द्रव्यकी विवक्षित पयोय अन्य 
ठ्रव्यक्ी विवक्षित पयोयके हानेसे व्यवहार हेतु हे यह देखकर 
अनादि रूढ़ लोकव्यवहारवश प्रथक सत्ताक दो द्रव्योमे कता- 
कर्म आदिरूप व्यवहार किया जाता है। इसी तथ्यको स्पष्ट करते 
हुए आचार्य कुन्दकुन्द समय्रप्राभ्वतमे कहते है-- 


जोबाम्ट हेद मठ बधस्स ठ पस्सिदण परिणाम | 
जीवेश कद कम्म भरणठि उवबयारमत्तेण ॥१०५॥ 


जीवके निमित्त हानेपर वन्धके परिणामकों वेग्यकर जीवने 
कम किया यह उपचारसातन्रस कहा जाता है ॥॥।९०४)। 


इसी अथका स्पष्ट करत हुए उच्त गायाफी टीकासे आचाये 
खमृतचन्द्र कहने है 


इह ग्वतु पाटगलिस्क्मश  स्पभाबादनिमित्तभते5प्यात्मन्यनादे- 
सरशानालजिमिन्त जूतनाशानभापन परणमनाज्निमित्तीमते सति सम्पद्य- 
मान वात्वाटगलिक उ्मत्मिना हुसमिनि निर्विकल्यविश्ानबनश्रष्टाना 
विरप्रयशात परेधामर्ति थिकल्य । से तृवचार एवं ने तु 
दम व ॥ *०४ ॥ 


8, धातजा माल ८? और १६ ती दीया । 


विषय-प्रवेश प्‌ 


इस लोकमें आत्मा निश्चयतः स्वभावसे पुल कमका 
निमित्तमूत नहीं है तो भी अनादिकालीन अज्ञानवश उसके 
निमित्तमूत अज्ञान भावरूप परिशमन करनेसे पुद्नलकसंका 
निमित्तरूप होनेपर पुद्लकमकी उत्पत्ति होती है, इसलिए आत्माने 
कर्मको किया ऐसा विकल्प उन जीवोके होता है जो निर्विकल्प 
विज्ञानचनसे भ्रट्ट होकर विकल्पपरायण हो रहे है। परन्तु 
आत्माने कर्मको किया यह उपचार ही है' परमाथ नहीं ॥९०५॥ 

यह आचार्य कुन्दकुन्द ओर आचार्य अम्ृतचन्द्रका कथन है। 
किन्तु उन्होने इसे उपचरित क्यो कहा, इसका कोई हेतु ता होना 
ही चाहिए, अतः इसीका यहापर साज्जोपान्न नयश॒प्टिसे विचार 
करते है--- 

शालक्षोमे लोकिक व्यवहारकों स्पीकार करनेवाले ज्ञाननयकी 
अपेत्ञा ( श्रद्धामूलक ज्ञाननयकी अपेक्षा नही ) असदूभूत व्यव- 
हारनयका लक्षण करते हुए लिखा है कि जो अन्य द्रव्यके गुणोकों 
अन्य द्रव्यके कहता है वह असद्भूत व्यवहारतय हे | नयचक्रमे 
कहा भी है-- 

अण्णेसि अर्णगुणों भणइ असब्भूट ॥र२रशे। 


इसके मुख्य भेद दो है---उपचरित असदूभूत व्यवहारतय 
ओर अनुपचरित असदूभूत व्यवहारनय । बहद्र॒व्यसग्रहसे 'पुग्गल- 
कम्मादीण कत्ता? इस गाथाके व्याख्यानके प्रसंगसे उदाहरण प्रवेक 
इन नयोका खुलासा करते हुए लिखा है-- 

मनोवचनकायबव्यापारक्रियारहितनिंजशुद्धात्मतत्वमावनाशूत्यः सन्‍्नुप- 
चरितासदूभृतव्यवह्रेण जानावरणादिद्रव्यकर्मणा आदि? शब्देनौदारिक- 
वेक्रियिकाहारकशरीरजयाहवराठिपटपर्यासियोग्यपुद्ग लपिएडरूपनोकम णा 
तथैबोपचरितासदूमतव्यवहारेण बहिविंषयघट-पठादीना च कर्ता भवति | 


दर जैनत्तत्वमीमासा 


मन, वचन ओर कायके व्यापारसे होनेवाली क्रियासे रहित 
ऐसा जो निज शुद्धात्मतत्व उसकी भावनासे रहित हुआ यह 
जीव अनपचरित असद्भूत व्यचहारकी अपेक्षा ज्ञानावरणादि 
द्रव्यकर्मोका, आदि शब्दसे आओदारिक, बेक्रियिक ओर आहारक- 
रूप तीन शरीर ओर आहार आइि छह पयोप्रियोके योग्य पुद्गल 
पिण्डरूप नोकर्मोका तथा उपचरित असद्भूत व्यवह्स्तयकी 
अपेक्षा वाह्य विषय घट-पट आहइिका कता होता है 


उक्त कथनका तात्पय हैं कि परमाथथसे कम, नोकम ओर घट- 
पट आदिका जीव कतो हो आर वे उसके कर्म हो ऐसा नहीं है । 
परन्तु जेसा कि नयचक्रमे बतलाया है उसके अनुसार एक द्रव्यके 
गुशोंको दूसरे द्रव्यका कहनेवाला जो उपचरित या अनुपचरित 
असदूभूत व्यवहारनय है. उस अपेक्षासे यहापर जीवको 
पुद्नलकर्मो, नोकर्मो और घट-पट आदिका कती कहा गया है 


तथा पृठ़लकर्म, नोकर्म ओर घट-पट आदि उसके कम कहे 
गये है । 


इससे स्पष्ट है कि जहाँ शासत्रोस मिन्न कतृ -कर्म आदिका 
व्यवहार किया गया है वहाँ उसे उपचरित ( अयथार्थ ) ही 
जानना चाहिए, क्योकि किसी एक द्रव्यके कतठत्व और कर्मत्व 
आदि छह कारकरूप धर्मोका दूसरे द्रव्यसे अत्यन्त असाव है ओर 
यह ठाक भी है, क्योकि जहाँ एक द्रव्यकी विवक्षित पयोय अन्य 
द्रव्यकी ज्िवक्तित परयोयमे निमित्त है! यह कथन सी व्यवहार- 


नयका विपय है वहाँ भिन्न कतू -कर्म आदि रूप उ्यवहारको 


१ व्यवहारनवस्थापिती उदासीनौ पणञ्चा० गा० ८९ टोका | व्यव- 
हारेंय गति-स्थित्यवगाहनस्पेण । पञ्चा० ग[० ९६ टोका । 


व्पिय-प्रवेश ७ 


वास्तविक कैसे माना जा सकता है । तात्परय यह है कि जहा दो 
द्रव्योकी विविज्षित पयोयोमे कतो-कर्म आदि रूप व्यवहार करते 
हैं वहाँ जिसमे कठ तत्व आदि धर्सोका उपचार किया गया हे 
चह स्वतन्त्र द्रव्य हे ओर जिसमे कमेत्व आदि धर्मोका उपचार 
किया गया है बह स्व॒तन्त्र द्रव्य हे, उन दोनों द्ृव्योका परस्पर 
तादात्म्य सस्वन्ध न होनेसे व्याप्य-व्यापकभाव भी नहीं है तथा 
उनमे एक-दूसरेके कतृ त्व और कर्मत्व आदि रूप धर्म भी 
नहीं उपलब्ध होते। फिर भी लोकानुरोधवश उनसे यह इसका 
कतो है ओर यह इसका कमे है इत्यादि रूप व्यवहार होता हुआ 
देखा जाता है | इससे विदित होता है कि शास्त्रोमे ऐसे उयवहारकों 
जो असदभूत व्यवहासर्नयका विपय कहा है वह ठीक ही कहा 
है। स्पष्ट हे कि यह व्यवहार उपचरित ही है परमार्थभूत नही । 
इसी तथ्यकों दूसरे शब्ठोसे स्पष्ट करते हुए श्री आ० देवसेन 
भी अपने श्र्‌तसवर्नदीपक नयचक्रसे ववहारोउ5भूयत्थोः इत्यादि 
गाथाओझऊे व्याख्यानके प्रसगसे क्या कहते है यह उन्हींके शब्दोमें 
पढिए--- 


उपनयोपजनितो व्यवहार' अमाण-नय निक्षेपात्मा | भेदोपचाराभ्या 
वस्तु व्यवहर्तीति व्यवहारः । कथमुपनयस्तस्य जनक इति चेत्‌ ? सद्भूतो 
भेवोत्यादकत्वात्‌ असद्भूतस्त॒ उपचारोत्पाठकत्वात्‌ उपचरितासदूभूतस्तु 
उपचारादपि उपचारोत्यादकत्वात्‌ू । योउसी भेदोपचारलक्षणो3र्थ 
सोडपरमाथ/। अतएव व्यवहारोषपरमार्यप्रतिपादकत्वादपरमार्थ: । 

प्रमाण, तय और निक्षेपात्मक जितना भी व्यवहार है वह 
सब उपनयसे उपजनित हे। भेद द्वारा और उपचार द्वारा 
वस्तु व्यवह्यारपद्वीको प्राप्त होती है, इसलिए इसकी व्यवहार 
संज्ञा है । 


८ जैनतत्त्वमीमासा 


शंका--इस व्यवह्ारका उपनय जनक हे ४ 

समाधान--भेढका उत्पादक सद्भूत व्यवहार है, उपचारका 
उत्पादक असदूमूत व्यवहार है ओर उपचारसे भी उपचारका 
उत्पादक उपचरित असदूमभूत व्यवहार हैं। और जा यह भेद- 
लक्षणवाला तथा उपचार लक्षणवाला अथ है वह अपरसाथ हैं| 

अत; व्यवहार अपस्माथका ग्रतिपादक हानेसे अपरमाथरूप है | 

यह आए० ठेवसेनका कथन है । इस द्वारा इन्होने जब कि एक 
अखण्ड द्रव्यमे गुण-गुणी आठिके आश्रयसे होनेवाले सदूभूत 
व्यवहारकों ही अपरमार्थमूत वतलाया है ऐसी अवस्थामे दो 
द्रब्योके आश्रयसे कतो-कर्म आदि रूप जो उपचरित ओर अन- 
पचरित असद्भूत व्यवहार होता है उसे परमार्थमूत कैसे माना 
जा सकता है ? अथोत्‌ नहीं माना जा सकता यह स्पष्ट ही है । 

यहॉपर कोई प्रश्न करता हे कि थदि भिन्न कतृ-कर्म आदि 
रूप व्यवहार उपचरित ही है ता शाश््रोम उसका निर्देश क्यो 
किया गया है ? समाधान यह है कि एक तो निमित्त ( व्यवहार- 
हेतु ) का ज्ञान कराना इसका मुख्य प्रयोजन है, इसलिए यह 
कथन किया गया है। आल्ापपद्धतिसे कहा भी है-- 


(े 


सति निमित्ते प्रयोजने च उपचार' प्रवर्तते | 
० 


निमित्त ओर प्रयोजनके होनेपर उपचार प्रवृत्त होता हैं | 


दूसरे उपचरित अथ्के ग्रतिपादन द्वारा अनपचरित अथ्थका 


वोध हो जाता है, इसलिए इसका कथन किया गया है । नयचक्रमें 
कहा भी है- 


तह उबयारो जाण॒ह साहणहेऊ अखुवबारे ॥रपूपणा 
उसी प्रकार अनुपचारकी सिद्धिका हेतु उपचारकों जानों 


विषय-प्रवेश ९्‌ 


यहाँ पर ऐसा समझना चाहिए कि जो वचन स्वंय असत्याथ 
होकर भी इशष्टाथंका ज्ञान करानेमे हेतु हे वह लोकव्यवहारसे 
असत्य नहीं साना जाता । उदाहरणस्वरूप “चन्द्रमुखी! शब्दको 
लीजिए | यह शब्द ऐसी नारीके लिए प्रयक्त होता है जिसका 
मुख मनोज्न और आसायक्त होता है। यह इष्टाथे है। “चन्द्रमुखी? 

शब्दसे इस अर्थका ज्ञान हो जाता है, इसलिए लोक-5यवहारमे 
ऐसा बचनग्रयोग होता है तथा इसी अभिप्रायसे शाख्रोमे भी इसे 
स्थान दिया गया है। परन्तु इसके स्थानमे यदि कोई इस शब्दके 
अमभिधेया्थको ग्रहण कर यह मानने लगे कि अमुक ख्लरीका सुख 
चन्द्रमा ही है तो वह असत्य ही माना जायगा, क्योकि किसी 
भी स्रीका मुख न तो कभी चन्द्रमा हुआ है और न हो सकता है । 

यह एक उदाहरण है । प्रकृतमे इस विपयको और भी स्पष्ट- 
रूपसे समभनेके लिए हम भारतीय साहित्यमे विशेषतः अलकार 
शासत्रमे लोकानरोधवश विविध बचनप्रयोगोका ध्यानमे रखकर 
निर्दिष्ट की गईं तीन वृत्तियोकी ओर विचारकोंका ध्यान आकर्षित 
करना चाहेगे। थे तीन वृत्तियोँ है--अभिधा, लक्षणा और 
व्यज्नना। माना कि शाद्बोंम ऐसे वबचनप्रयोग उपलब्ध होते 
हैं जहाँ मात्र अभिधेया्थंकी सुख्यता होती है । जैसे “जों 
चेतनालज्ञण भावप्राणसे जीता है वह जीव” इस वचन द्वारा 
जो कहा गया, जीवनामक पदाथे ठीक वैसा ही है, अन्यथा नहीं 
है, इसलिए यह वचन मात्र अभिधेयाथंका कथन करनेवाला होनेसे 
यथाथे है। परन्तु इसके साथ शाम्रोंम ऐसे वचन भी बहुलतासे 
उपलब्ध होते हैं जिनमे अभिधेयाथथकी मुख्यता न होकर लक्ष्याथे 
ओर व्यग्याथंकी ही मुख्यता रहती है। इसे ठीक तरहसे समकने 
के लिए उद्ाहरणस्वरूप 'गड्स्‍ाया घोषः, मश्जा' क्रोशन्ति, घनुर्धावतिः 
ये बचनप्रयोग लिए जा सकते हैं। गड़ाया घोष” इसका अभि- 
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धैयाथ है--गंगाकी धारमे घोष, लक्ष्याथे है--गंगाके निकटवबर्ती 
प्रदेशमे घोष ओर व्यंग्याथ है--गगाके निकट शीतल वातावरणमे 
घोष। मजा: क्रोशन्ति' का अमिधेयाथ हैे--मच चिल्लाते है, लक्ष्याथ 
हं---मचपर वेठे हुए परुप चिल्लाते है । तथा 'वनु्घावति? का अभि- 
घेयाथे हे---धनप दोड़ता है ओर लक्ष्याथ हे--घनप य॒क्त परुष 
दोडता है! | इस प्रकार एक-एक शब्द प्रयोगके ये क्रमशः तीन 
ओर दो-दो अथ हैं । परन्तु उनमेस प्रक्ृतमे इन शब्द ग्रयोगोका 
अभिधेयार्थ ग्राह्म नही है, क्योकि न तो गगाकी धारमे घोपका 
होना समस्‍्सव हैं ओर न ही मशञ्वका चिल्लाना था धनपकरा दोड़ना 
ही सम्भव है । फिर भी व्यवहारमे ऐसे वचन प्रयोग होते हुए 
देखे जाते है अतण्व साहित्यमे भी इन्हे स्थान दिया गया है। 
फलस्वरूप जहाँ भी ऐसे वचनप्रयोग उपलब्ध हो वहाँ उनका 
अभिधेयाथ न लेकर लक्ष्याथ' ओर व्यग्यार्थ ही लेना चाहिए । 
यहां बात प्रकृतमे भी जाननी चाहिए। 

इससे सन्देह नहीं कि आगममे उ्यवह्रनयकी अपेक्षा एक 
द्रव्यकों दूसरे द्रब्यका कतो आदि कहा गया है। परन्तु वहाँ पर 
वह कथन अभिधेयाथकों ध्यानमें रखकर किया गया हे या 
लक्ष्याथका ध्यानमें रखकर किया गया है इसे सममकर हो 
इष्टाथका निणुय करना चाहिए। प्रकृतमे इछट्राथ ( लक्ष्याथ ) दा 





१. लक्षणा दो प्रकारको होती है--रूढ्मूला और प्रयोजनवनी । 
रटिमूला लक्षणामे कोई प्रयोजन व्यग्य नही होता। किन्तु प्रयोजनवती 
लच्रामे प्रयोजन व्यग्य भ्रवश्य रहता हैं। यहाँ जो तोन उदाहरण दिये 
हैं उनमम गद्भाया घोष ? यह प्रयोजनवती लक्षणाका उदाहरण है तथा 


शंप दा उदाहरण रूढिमूला लक्षणाके है। यहाँ पर भ्रन्तिम दो उदाहरणो 
का व्यग्याथ नहों दिया उसका थहो कारण है । 


विपय-प्रवेश १९ 


है--ऐसे कथन हारा निश्चयाथका ज्ञान कराना यह मुख्य इष्टार्थ 
है, क्योकि यह वास्तविक है ओर इस द्वारा निमित्त (व्यवहार हेतु) 
का ज्ञान कराना यह उपचरित इष्टाथ हे, क्योकि इस कथन द्वारा 
कहों कान निमित्त है इसका ज्ञान हो जाता है। यदि इन दो 
अशिप्रायोकों ध्यानमे रखकर उक्त प्रकारका वचन प्रयोग किया 
जाता है तो उसका अभिधेयाशे असत्य होनेपर भी ध्यवहारसेः 
( लक्ष्याथेकी दृष्टिसे) वह असत्य नहीं माना जाता। आचाय 
कुन्दकुन्द प्रश्नति आचार्येनि ऐसे शब्द प्रयोगीको असत्य शब्द 
द्वरा व्यवह्मत न कर जा उपचरित कहा है वह इसी अभिप्रायस 
कहा है । साथ ही आचाय कुन्दकुन्दने समयप्राश्नतमें जो 'जह ण॒ 
वि सक्‍कमणजो? इत्यादि गाथा निवद्ध की है ओर पण्डितप्रवर 
अआशाधरजीने अनगारधसोस्ततमे जो '"कर्चाग्रा वस्तुनो भिन्ना-? 
( १-१०२ ) इत्यादि श्लोक निबद्ध किया है वह्‌ इस गर्भित अर्थ- 
को सूचित करनेके लिए ही निवद्ध किया है। परिडतप्रवर टोडर- 
मल्लजी इस तथ्यका उद्घाटन करते हुए मोक्षमार्गप्रकाशक 
(आ० ७, एृ० ३७२ ) से कहते है-- 


लिनमार्गविषे कहीं तो निश्चयनयकी मुख्यता लिए व्यवहार है। 
ताको तो सत्याथ ऐसे ही है” ऐसा जानना । बहुरि कही व्यवह्रनयकी 
मुख्यता लिए व्याख्यान है ताको ऐसे है नाहीं, निमित्तादि अपेक्षा 
उपचार किया है? ऐसा जानना । 


इस प्रकार एक द्रव्यकी विवक्तित पयोय दूसरे द्रव्यकी 
विवक्षित पयोयका कता आहठि हैं ओर वह पर्योय उसका कर्म 
आदि है. यह कथन परमार्थमूत अथेका प्रतिपाठक न होकर 
उपचरित ( अयथाथे ) क्यो है इसकी सक्षेपसे मीमासा की। 
इसी नन्‍्यायसे एक द्रव्य दूसरे द्रव्यकों परिणमाता है या उसमे 


श्र जैनतत्त्वमीमासा 


अतिशय उत्पन्न करता है इस प्रकारका जितना भी कथन शाडोमे 
उपलब्ध होता है उसे भी उपचरित ही जानना चाहिए, क्योकि 
प्रकृतमे एक द्रव्यकी विवक्षित पर्योय्र अन्य द्वव्यके परिशमनमे 
निमित्त ( व्यचहार हेतु ) है, केवल इस चातका ज्ञान करानेके लिए 
उस अन्य द्रव्यको परिशुमानेवाला या उसे अन्य द्र॒प्यमे अतिशय 
उत्पन्न करनेबाला ऋझहय गया है। यह कथन परसाथंमूत है 
असिप्रायकों ध्यानमे रखकर नहीं। तात्पय यह है कि शास्त्रोमे यह 
थन निमित्तक्की अपने क्रिया परिणाम द्वारा निमित्तताका ज्ञान 
करानेक लिए किया गया हे। अन्य कोइ प्रयोजन नहीं है। 
विशप खुलासा हम आगेके प्रकरणासे करनेवाले हे ही 
इस प्रकार एक द्रव्य दूसरे द्रव्यका कतो आइहि है या उसे 
परिणुमाता है या उसमे अतिशय उत्पन्न करता है. यह कथन 
पससार्थभृत न होकर उपचरित कंस है इसकी मीमासा की | साथ 
ही शात्रोमे जितना भी निमित्त कथन उपलब्ध होता है. वह भी 
व्यवह्वार ( उपचरित ) हंतुका ध्यानसे रखकर ही किया गया हैं 
इसका भी प्रसगस विचार किया | 
अब शरीर मरा, धन मेरा, देश मेरा इत्यादि रूपस जितना 
भी व्यवहार होता है वह उपचरित केसे है इसका विचार करना 
है | यह ता आगम, गुरू उपदेश, यक्ति और स्वानभव प्रत्यक्षस 
ही सिद्ध है कि अहम! पद बार्य आत्मा नामक पढाथ स्वतन्त्र 
द्रव्य है और वन आदि पदार्थ स्वतन्त्र द्रव्य हैं। इसलिए इससे 
चर अपने आप फलित हो जाता है कि अत्यन्त भिन्न दा द्रव्योमे 
सम्बन्ध या एकन्‍्बचरका लान करानेचाला जितना भी कथन उप्लब्ध 
दाता है चह परस्माथमत अिकालम नहींहा सकता। अतण्व 
शसर संग, घन मंग इत्यादि रूप जिनना भी व्यवहार हाता हैं 
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डसे भी पूर्वोक्त उपचरित कथनके समान असत्य ही जानना 
चाहिए | इस प्रकार शरीर मेरा, धन मेरा, ठेश मेरा इत्यादि 
रूपसे जितना भी कथन उपल्‍्तन्ध होता हे वह भी उपचरित क्‍यों 
है इसकी सक्षेपमे मीमासा को । 


अब ग्रसंगसे उपचरित कथनपर विस्तृत प्रकाश डालनेके 
लिए स्ेगमादि कतिपय नयोका विषय किस प्रकार उपचरित है 
इसकी सक्षेपसे सीसासा करते हे--- यह तो सुविद्ित है कि 
आगससे नेगसाडि नयोकी परिगणतला सम्यक नयोमे की गई है, 
इसलिए प्रश्न होता है कि जो इनका विपय है वह परसार्थमूत है 
इसलिए इनकी परिगणना सम्यक नयोमे की गई हे या इसका 
कोई अन्‍य कारण है | समाधान यह है कि जो इनका विषय है 
उसे दृष्टिमे रखकर ये सस्यक नय नहीं कहे गये हैं किन्तु 
फलिताथ (लक्ष्याण) की दृष्टिसे ही ये सम्यक नय कहे गये है। 

उदाहरणस्वरूप पर सग्नहतयके विषय महासत्ताकी दृष्टिसे 
विचार कीजिए। यह तो अल्यक आगमाभ्यासी जानता है कि 
जेनदशनमे स्वरूप सत्ताके सिवा ऐसी कोई सत्ता नहीं है जो 
सब द्रव्योसें तात्यकी एकता स्थापित करती हो। फिर भी 
असिप्राय विशेषसे साहश्य सामान्यरूप महासत्ताको जेनदर्शनसे 
स्थान मिला हुआ है । इस द्वारा यह बतलाया गया है कि यदि 
कोई कल्पित यक्तियों द्वारा जड-चेतल संच पदार्थमे एकत्य 
स्थापित करना चाहता है ता वह उपचरित महासत्ताकों स्वीकार 
करके उसके हारा ही ऐसा कर सकता है, परमाथभूत स्वरूपा- 
स्तित्वके द्वारा नहीं। इस प्रकार आगममें इस नयकों स्वीकार 
करनेसे विदित होता है कि जो इस नयका विपय है वह भले ही 
परमाथभूत न हो पर उससे फलिताथरूपमे स्वरूपास्तित्वका बोध 
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हो जाता है | इसी प्रकार नेगस, व्यवहार और स्थूल ऋणजुसत्र 
मयका विषय क्यो उपचरित हे इसका व्याख्यान कर लेना 
चाहिए। तथा इसी प्रकार अन्य नयोके विपयमे भी जान लेना 
चाहिए । 

यह उपचरित कथनकी सवोग मीमांसा है । अच इस इ्टिसे 
एक ही प्रश्न यहॉपर विचारके लिए ओर शेप रहता हे। वह यह 
कि शाख्रोमे अखण्डस्वरूप एक बस्तुस भेद व्यवहार करनेको भी 
उपचार कहा गया है | नयचक्रमे कहा भी है-- 


जो चिय जीवसहावो शखिच्छुयटो होइ सव्बजीवाण । 
सो चिय भेदुबयारा जाशण फुड होइ बबहारों ॥२३६॥ 
जो निश्चयसे सब जीवोका स्वभाव है उससे भेदरूप उपचार 
करना व्यवहार है ऐसा स्पष्ट जानो |२३६॥ 


यहाँ अखण्ड एक वस्तुमे भेद करनेकों उपचार या व्यवहार 
कहा है। इसलिए प्रश्न होता है कि क्‍या प्रत्येक द्रव्यसे जो 
गुण-पर्योयभेद परिलक्षित होता है वह वास्तविक नहीं है ओर 
यदि वह वास्तविक नहीं हीं है तो प्रत्येक द्रव्यकों भेदाम्ेदस्वभाव 
क्यो माना गया है। और यहढि वास्तविक है तो उसे उपचरित 
ही कहना चाहिए | एक ओर तो भेद करनेकों वास्तबिक कहो 
ओर दूसरी ओर उसे उपचरित भी मानो ये दोनो वाते नहीं बन 
सकती। समाधान यह हैं कि प्रत्येक दृग्यकी उस्यरूपसे प्रतीति 
होती है, इसलिए वह उभयरूप ही है इससे सन्देह लहीं। यदि 
इस इष्टिसे देखते हैं तो जिस प्रकार वस्तु अखरड एक है यह 
थ्रन वास्तविक ठहरना है| उत्ती प्रकार बह गुण-पर्योयके भेदसे 
भंदरूप है यह कथन भी बाम्तविक ही ठहरता ह्रता हे। फिर भी यहां 
पर जो भेद करनेका डउपचरित कहा गया है सो वह अखरड एक 
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चस्तुको प्रतीतिमे लानेके अभिग्नायसे ही कहा गया है। आशय 
यह है कि यह जीव अनादि कालसे भेदकों मुख्य मानकर प्रवृत्ति 
करता आ रहा है जिससे वह ससारका पात्र बना हुआ हे। 
किन्तु यह ससार दुखदायी हे ऐसा समझकर उससे निवृत्त 
हो नेके लिए उसे भेटको गौण करनेके साथ अभेवस्वरूप अखर्ड 
एक आत्मापर अपनी हाप्ट स्थिर करनी हे । तभी वह ससार 
बन्धनसे मुक्त हो सकेगा। वर्तमानमे इस जीवका यह सुख्य 
प्रयोजन है ओर यही कारण हे कि इस प्रयाजनकों ध्यानमे रख- 
कर प्रकृतमे भेदकथनको उपचरित या व्यवहार कथन कहकर 
इससे मोक्षेच्छुक जीवकी हृष्टिको परावृत्त कराया गया है। स्पष्ट 
है कि यहॉपर (भेद कथनमें ) उपचाररूप व्यवहार भिन्‍न 
अयोजनसे किया गया है, इसलिए इसकी भिन्न कत -कर्म आदि 
रूप उपचार व्यवहारसे तुलना नही की जा सकती | एक अखर्ड 
वस्तुमे भेद व्यवहार जहाँ वास्तविक ( परसाथमभूत ) है बहाँ 
भिन्न कठ -कर्म आदि रूप व्यवहार वास्तविक (परसार्थभूत ) 
नहीं है। वह वास्तविक क्यो नहीं है इसका स्पष्टीकरण हम पहले 
कर ही आये है, इसलिए दोनो स्थल्षोपर उपचार शब्दका व्यवहार 
किया गया है मात्र इस शब्द साम्यकों देखकर उनकी परिगणना 
एक कोटिसे नहीं करनी चाहिए | मोक्षमार्गमे भेटव्यवह्यर गौण 
होनेसे व्यजनीय है और भिन्न कत-कर्म आदि रूप व्यवहार 
अवास्तविक होनेसे त्यजनीय है यह उक्त कथनका तात्पर्य है। 


“इसप्रकार आगमसे डउपचरित कथन कितने प्रकारसे किया 
गया है ओर वह कहाँ किस आशयसे किया गया है इसका 
विचारकर अब अनुपचरित कथनकी सक्षेपमे मीमासा करते है--.. 


यह तो स्पष्ट बात है. कि प्रत्येक द्रव्य परिणसनस्वभाव है, 
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इसलिए बह अपने इस परिणमनस्वभावके कारण ही परिणमन 
करता है। अन्य कोई परिणमन कराबे तब वह परिणमन करे 
अन्यथा न करे ऐसा नहीं है । कार्य-कारशपरमस्परामे यह पिद्वान्त 
परमार्थमूत अर्थका प्रतिपादन करनेवाला हैं। इससे ये तथ्य 
फलित होते है-- 

१ यह जीव अपने ही कारणसे स्वय ससारी वना हुआ है 
ओर अपने ही कारणसे मुक्त हागा, इसलिए यथाथ रूपसे काय- 
कारणमाव एक ही द्रव्यमे घटित होता है। नयचक्रमे कहा 
भी है-- 

बचे च मोक्ख ढेऊ अर्णो ववह्यारटो य खायव्यों। 

शिच्छुयदो पुण जीवो भणिआ्रो खलु सब्बदरसीहिं ॥ ? २४५ | 


व्यवहारसे ( उपचारसे ) वनन्‍्ध और मोक्षका हेतु अन्य 
पदाथ ( निमित्त ) को जानना चाहिये। किन्तु निश्चय (परमार्थ) 
से यह, जीव स्वय _वन्धका हेतु है और यही जीव स्वय मोक्षका 
हेतु है ऐसा सर्वज्ञदेवने कहा है ॥२२५॥ 


२ जो स्वय कार्यहूप परिणत होता है बह कततों दे 
_्‌ 5 3 ६ 
ओर कार्य उसका कर हे। करण, सम्प्रदन, अपादान अरे 
अधिकरणके विषयमे भी इसी प्रकार जान लेना चाहिये । 


३ प्रत्येक दृव्यकी अपनी प्रत्येक समयकी पयोय अपने 
परिणमन स्वभावक्के कारण होनेसे ऋमनियमित ही होती है। 
निमित्त स्वय व्यवहार हेतु है, इसलिए उसके ह्वारा वह आगे- 
पीछे की जा सके ऐसा नहीं है। उपादनकों गौणकर उपचरित 


हेतुवश उसमे आगे-पीछे हानेका उपचार कर फथन करना अन्य 
बात है। 
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४ प्रत्येक द्रव्य स्व॒तन्त्र है। इसमें उसके गुश और पर्याय 
भी उसी प्रकार स्व॒तन्त्र है यह कथन आ ही जाता हैे। इसलिए 
विवक्षित किसी एक द्रव्यका या उसके गुणों और पर्यायोका 
अन्य द्रव्य या उसके गुणों और परयोयोके साथ किसी प्रकारका 
भी सम्बन्ध नहीं है | यह परसार्थ सत्य है। इसलिए एक द्रव्यका 
दूसरे द्रव्यके साथ जो संयोगसस्वन्ध या आधार-आधेयभाव 
आदि कल्पित किया जाता है उसे अपरमार्थमूत ही जानना 
चाहिए। इस विषयको स्पष्ट करनेके लिए कटोरीमे रखा हुआ 
घी लीजिए | हम पूछते है कि उस घीका परसाथभूत आधार 
क्या है--कटोरी है या घी ? आप कहोगे कि घीके समान कटोरी 
भी है तो हम पूछते है कि कटोरीको ओधा करनेपर वह गिर 
क्यो जाता है ? 'जो जिसका वास्तविक आधार होता है उसका 
वह कुभी सी त्याग नहीं करता? इस सिद्धान्तके अनुसार यदि 
कटोरी भी घीका वास्तविक आधार है तो उसे कटोरीकों कभी भी 
नहीं छोड़ना चाहिए। परन्तु कटोरीके ओधा करनेपर बह 
कठदोरीकों छोड ही देता है। इससे सालूम पडता हैं कि कटोरी 
घीका घास्तविक आधार नहीं हे। उसका वास्तविक आधार तो 
थी ही है, क्योकि यह उसे कभी भी नहीं छोडता | वह चाहे 
कटोरीमे रहे, चाहे भूमिपर रहे या चाहे उडकर हवामे 
विलीन हो जाबे, वह रहेगा सदा घी ही। बहॉपर यह हृष्टान्त 
घीरूप पर्योयको द्रव्य सानकर दिया है, इसलिए घीरूप पर्यायके 
बदलनेपर बह बदल जाता है यह कथन प्रकृतसे ज्ञागू नहीं 
होता । यह एक उदाहरण है इसीप्रकार कऋल्पित किये गय जितने 
भी सस्वन्ध हैं उन सबके विपयमे इसी दृष्टिकोशसे विचार कर 
लेना चाहिए। स्पष्ट हे कि माने गये सम्वन्धोम ण्कमात्र तादात्म्य 
सम्बन्ध परसाथमूतत है । इसके सिवा निर्मित्तादिकी हष्टिस अन्य 
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जितने भी सस्वन्ध कल्पित किये गये है उन्हे उपचरित अतण्व 
अपरसाथमभूत ही जानना चाहिए। वहुतसे मनीषी यह मानकर 
कि इससे व्यवहारका लोप हो जायगा ऐसे कल्पित सम्बन्धोका 
परमार्थभूत माननेकी चेष्टा करते है। परन्तु यही डनकी-सबसे 
वड़ी भूल है, क्योकि इस भूलके सुधरनेसे यदि उनके व्यवहारका 
लोप होकर परमार्थकी प्राप्ति होती है तो अच्छा ही है। ऐसे 
व्यवहारका लाप भला किसे इष्ट नही होगा | इस ससारी जीवको 
स्वय निश्वयस्वरूप बननेके लिए अपनेसे अनादिकालसे चले आ 
रहे इस अज्ञानमूलक व्यवहारका ही तो लोप करना है। उसे 
ओर करना ही क्या है। वास्तव देखा जाय तो यहीं उसका 
परम ( सम्यक ) पुरुपारथ है, इसलिए व्यवहारका लोप हा जायगा 
इस अआन्तिवश परसाथसे दूर रहकर व्यवहारकों ही परमाथरूप 
सममभनेकी चेष्टा करना उचित नहीं है । 


५ जीवकी ससार ओर म॒क्त अवस्था है ओर वह वास्तविक 
है इसमें सन्‍्देह नहीं। पर इस आधारसे कर्म ओर आत्माके 
संश्लेप सम्वन्धकों वास्तविक मानना उचित नहीं हे । जीवका 
समार उसकी पयोयसे ही है ओर म॒क्ति भी उसीकी पयोयमे है | 
ये वास्तविक हैं और कर तथा आत्माका: संश्लेपसस्वन्ध 
उपचरित है। स्वयं सश्लेप सम्बन्ध यह शब्द ही जीव ओर 
करके प्रथक प्रथक्‌ होनेका ख्यापन करता है | इसीलिए यथार्थ 
अथका ख्यापन करते हुए शास्रकारोने यह वचन कहा है कि 
जिस समय आत्मा शुभ भावरूपसे परिणत होता है उस समय 
बह म्वय शुभ हैं, जिस समय अशुभ भावरूपसे परिणुत 

उस समय बह स्वय अशुभ है ओर जिस समय शुद्ध भावरूपसे 
परिणुत होता है उस समय वह म्वय शुद्ध है । यह कथन एक 
हे। द्रत्यफक आश्रयस किया गया है दो द्रव्योके आश्रयसे नहीं, 
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इसलिए परमार्थमूत है ओर कर्मोके कारण जीव शुभ या 
अशुभ होता है और कर्मोका अभाव होनेपर शुद्ध होता है यह्‌ 
कथन उपचरित होनेसे अपरमार्थभूत है, क्योकि जब ये दोनों 
द्रव्य स्वतन्त्र हैं और एक द्रव्यके गुण धमका दूसरे द्रव्यमे सक्रमण 
होता नहीं तब एक द्रव्यमे दूसरे द्रव्यका कारणरूप गुण ओर 
दूसरे द्रव्यमे उसका कसेरूप गुण केसे रह सकता है, अथोव 
नहीं रह सकता। यह कथन थोड़ा सूक्ष्म तो हैं। परन्तु वस्तु- 

स्थिति यही है। इस विपयको स्पष्ट करनेके लिए हम तत्त्वाथ- 
सूत्रका एक वचन उद्धृत करना चाहेंगे। तत्त्वाणैसूत्रके २० वे 
ध्यध्यायके प्रारम्भमे केवलज्ञानकी उत्पत्ति केसे होती हैं इसका 
निर्देश करते हुए कहा है-- 


मोहत्षयाज्जानदर्शनावरणान्तरायक्षयाच्च केवलम्‌ ॥१०-१॥ 


मोहनीय कर्मके क्षयसे तथा ज्ञानावरण, दर्शनावरण और 
अन्तराय कमके ज्षयसे केवलज्ञान होता है ॥१०-श॥। 


यहॉपर केंवलन्नानकी उत्पत्तिका हेतु क्‍या हैं. इसका निर्देश 
करते हुए वतलाया है कि वह मोहनीय कर्मके क्षयके वाद 
ज्ञानावरणादि तीन कर्मोके क्षयसे होता है । यहॉपर क्षयका अर्थ 
प्रध्यसाभाव है, अत्यन्ताभाव नहों, क्योकि किसी भी द्रव्यका 
पयोयरूपसे ही नाश होता है, द्रव्यरूपसे नहीं। अब विचार 
कीजिए कि ज्ञानावरणादिरूप जो करम्मपयाय है उसके नाशसे 
उसकी अकमरूप उत्तर पयाय प्रकट होगी कि जीवकी केवल- 
ज्ञान पयोय प्रगट होगी । एक वात ओर हैं चह यह कि जिस 
समय केवलज्ञान प्योय प्रगट होती है उस समय तो ज्ञाना- 
बरणादि कर्मोका अभाव ही है ओर अभावको कार्योत्पत्तिमें 
कारण भाना नहीं जा सकता । यदि अभावको भी कार्यत्पत्तिमे 
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कारण माना जाय तो खरबिपाणकों या आकाशकुसुमकों भी 
कार्योत्पत्तिमे कारण मानना पड़ेंगा। यदि कहो कि यहाँपर 
अभावसे सर्वथा अभाव नहीं लिया गया है । किन्तु भावान्तर 
स्वभाव अभाव लिया गया है तो हम पूछते है कि वह भावान्तः 
स्वभाव अभाव क्या वस्तु है ” उसका नाम निर्देश करना चाहिए। 
यदि कहो कि यहाँ पर भावान्तर स्वभाव अमावसे ज्ञांनावरणादि 
कर्मोकी अकर्मरूप उत्तर पयोय ली गई है तो हम पूछते हैं कि 
यह आप किस आधारसे कहते है * उक्त सूत्रसे तो यह अर्थ 
फलित होता नहीं, अतः इसे निमित्त कथनपरक वचन न सान 
कर हेतुपरक वचन मानना चाहिए । स्पष्ट है कि यहाँ पर जीवकी 
केवलज्ञान प्योय प्रगट होनेक जो मुख्य हेतु उपादान कार हे 
उसे तो गौण कर दिया गया है ओर जो ज्ञानकी मतिज्ञान ऋआदि 
पर्यीयोका उपचरित देतु था उसके अभावको हेतु वताकर उसकी 
मुख्यतासे यह कथन किया गया है। यहाँ डिखलाना तो यह है कि 
जब केवलज्ञान अपने उपादानके लक्ष्यसे प्रगट होता है तव ज्ञाना- 
वरणादि कर्मेरूप उपचरित हेतुका स्वंधा अभाव रहता है। परन्तु 
इसे ( अभावको ) हेतु बनाकर यो कहा गया हैं कि ज्ञानावरणादि 
कर्मोका क्षय होनेसे केबलञ्ञान प्रगट होता है। यह व्याख्यानकी 
शैली दे जिसके शास्त्रोम पद पढपर दर्शन होते है ।' परन्तु यथार्थ 
वातको सममे बिना इसे ही कोई यथार्थ मानने लगें तो उसे क्या 
कहा जाय ? यह तो हम मानते है कि व्यवहारकी मुख्यतासे 
कथन करनेवाले जितने भी शास्त्र है उनमे प्रायः उपादानकों गोण 
करके कही निमित्तकी मुख्यतासे कथन किया गया है, कही 





» सिद्धि गतिमनन्तचतुष्टय प्रयान्ति प्राप्तुवन्ति लोकाग्रमिति । मूलाचार 
समयसार शअ्रधिकार गाया १०, टीका । 
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ले(किक व्यवहारकोी मख्यतासे कथन किया गया है. ओर कहो 
अन्य प्रकारसे कथन किया गया है। पर ऐसे कथनका प्रयोजन 
क्या है इसे तो समझे नही ओर उसे ही यथार्थ कथन मानकर 
अ्रद्वान करने सगे तो उसकी इस श्रद्वधाको यथा्थे कहना कहा तक 
उबित होगा इसका विचक्षण परुप स्वय विचार करे। बास्तवमे 
निसित्त यह उपचरित हेतु है, मुख्य हेतु नहीं। मुख्य हेत तो 
सत्र अपना डयादान ही होता है, क्योकि कार्यकी उत्पत्ति उसीसे 
होती है । फिर भी वह वाह्मय हेतु ( उपचरित हेत ) होनेसे उस 
रा सुगमतासे इट्टाथंका ज्ञान हो जाता हैं, इसलिए आमम्में 
आर दर्शनशात्रमे बहुलतासे उसकी सुख्यतासे कथन किया गयी 
हे। इश्क्षिण जहाँ जिस दृष्टिकोश पे कथन किया गया हो उसे 
ससमऊफर ही तत्त्यका निर्णेय करता चाहिए। 
ये उपचरित ओर अनुपचरित कथनके कुछ उदाहरण हैं जो 
गौण-मख्यसावसे यथा प्रयोजन शाश्लोमे स्त्रीकार किये गये हैं। 
उदाहरणाण जो दशनशास्रे ग्रन्थ है उनकी रचनाका प्रयोजन 
ही भिन्न है, इसलिए वहाँ पर मोक्षमागकी इृष्टिसे सात्र स्वसमयके 
प्रतिपाठनकी म॒ख्यंता न होकर स्वससयके साथ पर समयकी भी 
ससान भावसे सीसासा की गई हे। फलस्वरूप उनसे कहाँ ता 
उपचरित अथकी मुख्यतासे कथन किया गया है, कहीं अछप- 
चरित अर्णकी मुख्यतासे कथन किया गया है. और कही उपचरित 
आर अनुपचरित दोनों अ्थोक्ी मुख्यतासे कथन किया गया है। 
किन्तु साक्षात्‌ सोक्षमागकी दृष्टिस स्वससमयका विवेचन करनेवाले 
जो अध्यात्मशासत्रके ग्रन्थ हैं. उनकी स्थिति इनसे मिन्न है' | यदि 








१ सर्वस्यागमस्थ स्वसमय-परसमयाताब्य॒ सारभूत समयसारास्य- 
मधिकारम्‌ ६ मूलाचार समयसार अ्रधिकारकी प्रारम्भकी उत्थारिका । 
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विचार कर देखा जाय तो इनकी रचनाका अ्रयोजन ही जुदा है। 
इन द्वारा प्रत्येक जीवको अपनी उस शक्तिका ज्ञान कराया गया 
हैं जो उसकी ससार और मुक्त अवस्थाका मुख्य हेतु है, क्योकि 
जवतक इस जीवको अपनी उपाठन शक्तिका ठीक तरहसे ज्ञान 

| हाता और वह निमित्तोकी जोड़-तोड़मे लगा रहता है तवतक 
उसका ससार वन्धनसे मक्त होना तो दर रहा वह साक्षसागंका 
भी पात्र नही हा सकता । अतः इन शाद्योम हयोपाढयका ज्ञान 
करानेके लिए उपचरित कथनको ओर सेदरूप व्यवहारकों गाँण 
करके अनुपचरित ( निश्चय ) कथनका सख्यता दी गई है आर 
उस द्वारा निश्चय स्वहूप आत्माका ज्ञान कराते हुए एकमात्र 
डउसीका आश्रय लेनेका उपदेश दिया गया हे । 


यह तो सुनिश्चित वात है. कि जितना भी व्यवहार है वह 
पराश्रित होनेसे हेय है, क्योकि यह जीव अनादिकालसे अपने 
डउपादानका सस्हाल किये विना परका आश्रय लिए हुए हैं, अतण्व 
ससारका पात्र वन हुआ हे। अब इसे जिससे पराश्रयपनेका 
लेश भी नहीं ह एसे अपने स्वाश्रयपनेकों अपनी श्रद्धा, ज्ञान ओर 
चयाक द्वारा अपनसे ही ग्रगट करना हैँ तभी वह अध्यात्मवृत्त 
हाकर साक्षका पात्र वन सकेगा। यह तो है कि प्रारम्मिक 
वम्धास छेस जीवका अपनी पर्योयमेसे पराश्रयपन्रा सचंधा छूट 
जाना हा एसा नहीं है, क्योक्ति उसमेसे पराश्रयपनेकी अन्तिम 
पारनसाप्ति विकल्पलानक निवृत्त होनेपर ही होती हैं। फिर भी 
सवप्रधस यह जाब अपना श्रद्धा द्रा पराश्रयपनेका त्याग करता 
हू। उसके बाद वह चयाका रूप लेकर विकल्प झ्ञानसे निवृत्त 
हाता हुआ क्रमश: निविकल्प समाधिदशासे परिणत हा जाता है । 
जावका यह स्वाश्नय बृत्ति अपनी श्रद्मा छान ओर चयोसे किस 
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प्रकार उठित होती है इसका निर्देश करते हुए छहढालासे कहा 
पक चु 
भी हें-- 
जिन परम पैनी सुबंधि छुनी डार अन्तर भेदिया । 
वरणादि अरु रागादि त॑ निज भावषको न्यारा किया || 


मिजमाहि निजके हेत निज्रकरि आपको आपे गह्मों। 
गुण शुणी जाता जान भेय मझकार कछु भेद न रही ॥ 


इस छन्दमें सवप्रथम उत्तम बुद्धिरुपी छेनीके हारा अन्तरको 
भेदकर वणशोटिक ओर रागादिकसे निज भाव (ज्ञायक स्वभाव 
आत्सा ) को जुदा करनेका जो उपदेश दिया गया है और उसके 
बाद जो निज भाव हैं उसको अपनेमे ही अपने द्वारा अपने लिए 
अहणकर यह गुण हे, यह गुणी है, यह ज्ञाता है, यह ज्ञान हैं 
आर यह ज्नय है इत्यादि विकल्पोसे निवृत्त होनेका जो उपदेश 
दिया गया हे सो इस कथन द्वारा भी उसी स्वाश्रयपनेका निर्देश 
किया गया हैं जिसका हम पछेमें उल्लेख कर आये हैं। इस द्वारा 
वतलाया गया हैं कि सर्वप्रथम इस जीवको यह जान लेना आवश्यक 
है कि वर्णोदिकका आश्रयभूत पुठ्ल द्रव्य भिन्न हे ओर ज्ञायक 
स्वभाव आत्मा भिन्न है। किन्तु उसका इतना जानना तभी 
, परिपूर्ण समझा जायगा जब उसकी परकों निमित्त कर होनेवाले 
रागाठि भावोमे सी पर बुद्धि हो जाय, इसलिए इस जीवको ये 
रशागादिक भाव ज्ञायक स्वभाव आत्मासे सिन्न हैं यह जान लेना 
भी आवश्यक है । अब समझो कि किसी जीवने यह जान भी 
लिया कि -मेश ज्ञायक स्वभाव आत्मा इन वर्शीदिकसे और 
रागाठिक भावोसे भिन्न है तो सी उसका इतना जानना पयोप्त 
नहीं साना जा सकता, क्योकि जबतक इस जीबकी यह बुद्धि 
बनी रहती हे कि प्रत्येक कार्यकी उत्पत्ति निमित्तसे होती हे तब- 
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तक उसके जीवनमे निमित्तका अथोत्‌ परके आश्रयका ही वल 
वना रहनेसे उसने पराश्रयबृत्तिको त्याग दिया यह नहीं कहा जा 
सकता | अतणएवब प्रकृतमें यही समममना चाहिए कि जो बर्णादिक 
ओर रागादिकसे अपूने ज्ञायकस्वभाव आत्माकों मिन्न जानता हे 
वह यह भी जानता है कि प्रत्येक द्रव्यकी प्रति समयकी पयोय 
निमित्तसे उत्पन्न न होकर अपने उपादानसे ही उत्पन्न होती है। 
ययपि यहॉपर यह :श्त होता है कि जब कि प्रत्येक द्रध्यकी 
प्रति समयकी पयोय निमित्तसे उत्पन्न न होकर अपने उपादानसे 
ही उत्पन्न होती हे तव रागाढि भाव परके आश्रयसे उत्पन्न होते 
है यह क्यो कहा जाता है ? समाधान यह है कि रागादि सावोकी 
उत्पत्ति होती तो अपने उपादनसे ही है, निमित्तोसे त्रिकालमें 
नही होती, क्योंकि अन्य द्रव्यसे तद्धिन्न अन्य द्रव्यके कार्य करनेकी 
-उाक्ति ही नही टी नही पाई जाती | फिर भी रागादिभाव परके आश्रयसे 
उत्पन्न होते है यह परकी ओर भ्ुकावरूप दोष जतानेके लिए ही कह 
जाता है। वे परसे उत्पन्न होते हैं. इसलिए महीं | स्व-परकी एकल 
चुद्धिरूप सिथ्या सान्‍्यताके कारण ही यह जोव ससारी हो रहा है। 
जीव और देहमें एकत्व चुद्धिका मुख्य कारण भी यही है।इस 
जीवको सर्वप्रथम इस मिथ्या सान्‍्यताका ही त्याग करना है। 
इसके त्याग होते ही वह जिनेश्वरका लघुनन्दन वन जाता हैं 
जिसके फलस्वरूप उसकी आगेकी स्वातन्त्य सार्मकी प्रक्रिया 
सुगम हं। जाती है। अतएव जैनदर्शन या व्यवहारनयकी मुख्यतासे 
कथन करनेवाले शाब्रोको कथनशैलोसे अध्यात्मशाल्रोकी कथन 
शेल।में जा दृष्टि भेद है उसे समककर ही प्रत्येक मुमुछ्की उनका 
व्याख्यान करना चाहिए। लोकमे जितसे प्रकारके उपब्श पाये 
जाते है उनकी स्वमतके अनुसार किस प्रकार संगति विठलाई जा 
सकती हे यह ठिखलाना जैनदर्शनका मुख्य प्रयोजन है, इसलिए 
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उसमे कोन उपचरित फथन है ओर कौन अनपचरित कथस है 
णेसा भेद किये बिना नय-प्रसाणहष्टिसे ढोनोकों स्वीकार किया 
गया है । किन्तु अध्यात्सशास्रके कथनका मख्य प्रयोजन जीबको 
स्व-पस्का विवेक कराते हुए ससार बन्धनसे छुडानेका साक्षात 
ऊपाय चतलाना है, इसलिए इससे डउपचरित कथनको गोण करके 
अनपचरित कथनको ही मुख्यता ठी गई है| इसप्रकार ती्करोका 
समग्र वाडत़य उपचरित कथन ओर अनपचरित कथन इन दो 
भागोस केसे विभाजित हे इसकी विपय-प्रवेशकी दृष्टिसे सक्षेपसें 
मीसासा की | 


बस्तृस्बभावमीमाँसाः 


उपजे विनशे थयिर रहे एक काल त्रयरूप । 
* विविन्‍निषेघषसे वस्तु यों बरते सहज स्वरूप || 


लीवन सशोधतमे तत्त्वनिष्ठोका जितना महत्त्व है, कार्यकारएण 
सावकी मीसासाका उससे कम महत्त्व नहीं है। आचार्य कुन्दकुन्दने 
भूताथरूपसे अवस्थित जीव, अजीव, पुण्य, पाप, आख्व, सबर, 
निजरा, बन्‍्ध ओर मोक्षके श्रद्धाचकों सस्यग्दशंन कहकर जीवा- 
जीवाविकारके बाद कत कर्मअधिकार लिखा हे । उसका कारण 
यही है। तथा आचार्य पूज्यपादने स्वोथेसिद्धिमे 'सढ्सतोः 
इत्यादि सूत्रकी व्याख्या करते हुए सिथ्यादृष्टिके स्वरूपविपयोस 
ओर सेदाभेटविपर्यासके समान कारणविपयोस होता है यह 
उल्लेख इसी अभिश्रायसे किया है | 
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यह तो मानी हुई बात है कि विश्वमे जितने भी दशेन प्रचलित 
है उन सबने तत्त्वव्यवस्थाके साथ कार्यकारणका जो क्रम स्वीकार 
किया है उसमे पर्योप्त मतभेद है। प्रकृतमे प्रत्येक दर्शनके आधारसे 
उनकी मीमासा नही करनी है । वह्‌ इस पुस्तकका विपय भी 
नही है। यहाँ तो मात्र जेनदर्शनके आधारसे बिचार करना है । 
तत्त्वार्थसूतअमे द्रव्यका लक्षण सत्‌ करके उसे उत्पाद, व्यय ओर 
भ्रौव्यस्यथभाव बतलाया गया है। गुण अन्वयस्वभाव होनेसे 
प्रोग्यके अविनाभावी हैं और पर्याय व्यक्तिरेकस्वमाव हानेसे 
उत्पाद और व्ययके अविनाभावी है, इसलिए प्रकारान्तरसे वहापर 
द्रव्यका गुण-परयोयवाला भी कहा गया है। चाहे द्वव्यकों गुण- 
पर्योयवाल्ा कहो और चाहे उत्पाद-व्यय-प्रोग्यस्थभाव कहो दोनों: 
कथनोका असिप्राय एक ही है। 


यो तो जातिकी अपेत्ता अपने अपने विशेष लक्षणके अनुसार 
सब द्रव्य छह हैं--जीव, पुद्लल, धर्म, अधर्म, आकाश और 
काल। उससे भी जीवद्रत्य अनन्तानन्त है, पुद्नलद्रब्य उनसे 
सी अनन्तगणे है, धर्म, अधर्म ओर आकाश द्रव्य एक-एक है. 
तथा कालद्रव्य असख्यात हैं। फिर भी द्र॒व्यके इन सब भेद- 
प्रभेढोंमे द्रव्यका पूर्वोक्त एक लक्षण घटित हो जानेसे वे सब 
एक द्रव्य शब्द द्वारा असिहित किये जाते हैं । 


तात्पय यह है कि लोकमे अपनी अपनी स्व॒तन्त्र सत्ताको 
लिए हुए चेतन ओर जड जितने भी पदार्थ है वे सब शक्तिकी 
अपेक्षा श्रोव्यस्थभाववाले होकर भी पयोयकी अपेक्षा स्वयं 
उत्पन्न होते हैं और स्वय विनाशको प्राप्त होते हैं । कर्मने जीवकों 
वाधा है या जीव स्वय कमेंसे वन्धको प्राप्त हुआ है । इसी प्रकार 
कर्म जीवको क्रोधाविरूपसे परिणमाता है या जीव स्वय क्रोधादि- 
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रूपसे परिणसत करता है। इन ठोनो पक्नोमे कोन-सा पक्त जेनधर्ममे 
तत््वहपसे ग्राह्मय है इस विपषयकी आचाय कुन्दकुन्दने समयप्राभ्नतमे 
स्वय सीसासा की है । उनका कहना हें कि जीघ द्रव्य यदि स्वय 
कर्मसे नहीं वधा हे ओर स्वय क्रोधादिरूपस परिशमन नहीं 
करता है तो वह अपरिणामी ठहरता हे और इस प्रकार उसके 
अपरिणामी हो जानेपर एक तो ससारका अभाव प्राप्त होता है 
दूसरे साख्यमतका प्रसग आता है। यह कहना कि जीव स्वय 
तो अपरिणामी है परन्तु उसे क्रोधादि भावरूपसे क्रोधादि के 
परिणमा देते है उचित प्रतीत नहीं होता, क्योकि जीवको स्वय 
परिणमन स्वसाववाला नहीं माननेपर क्रोधादि कर्म उसे क्रोधादि 
भावरूपसे कैसे परिणमा सकते है ? यदि इस दोषका परिहार 
करनेके लिए जीवकों स्वयं परिणमनशील माना जाता हे तो 
क्रोधादि कर्म जीवको क्रोधादि भावरूपसे परिणमाते हैं यह कहना 
तो मिथ्या ठहरता ही है। साथ ही इस परसे यही फलित होता 
है कि जब यह जीव स्वय क्रोधरूपसे परिणमन करता है तब वह 
स्वय क्रोध हैं, जब स्वय सानरूपसे परिणमन करता है तब वह 
स्वय मान है, जब स्वय मसायारूपसे परिशमन् करता हैं तब वह 
स्वय साया है ओर जब स्वयं लोभरूपसे परिणमन करता हे तब 
वह स्वय लोभ हे ।' आचार्य कुन्दकुन्दने यह मीमासा केवल 
जीवके आश्रयसे ही नहीं को है | कर्मवर्गणाऐं ज्ञानावरणादि कर्म- 

रूपसे केसे परिणमन करती हैं इसको मीमासा करते हुए भी 

उन्होंने इसका सुख्य कारण परिणामस्वभावकों ही बतलाया 

है।' एक द्रव्य अन्य द्रव्यकों क्यों नहीं परिणमा सकता इसके 

श्‌ समयश्राभृत गाथा १२१ से १४ तक | २, समयश्राभत गाया 

१२० से १२४ तक | 
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निर्दश कलर 24% हक बाई 
कारणका [नर्दंश करते हुए वे इसी समयम्राभ्नतसे कहते हे।--- 
जो जम्ह गुण दव्वे सो अण्णम्हि दु णु सकम॒दि दब्वे । 
सो अण्णममकतो कह तं परिणामए दव्व [१०३॥ 


जो जिस द्रध्य या गणमे रह रहा है उसे छाड़ कर वह अन्य 
दत्य या गणमे कभी भी सक्रमित नहीं हाता | बह जब अन्य 
द्रव्य या गुणमें सक्रमित नहीं होता तो बह उसे केसे परिणमा 
सकता है, अथात्‌ नहीं परिणमा सकता ॥१०३॥ 

तात्पर्य यह है कि लोकमे जितने भी कार्य होते है वे सब 
आपने उपादानके अनसार ही होते हैं | यह नहीं हो सकता कि 
उपादन तो घटका हो और उससे पटकी निष्पति हा जावे | यदि 
घटके उपादानसे पटकी उत्पत्ति हाने लगे ता लॉकमे न वो 
पदार्थोकी ही व्यवस्था वन सकेगी ओर न उनसे जायमान कार्योकी 


ही। “गणेश प्रकुर्वाणों रचयामास वानस्म' जेंसी स्थिति उत्पन्न 
हो जावेगी । ह 


जिसे जैनदर्शनमे उपादान कारण कहते है. उसे नेयायिक- 
दशनसे समवायीकारण कहा गया है| यद्यपि नेयायिकदर्शनके 
अनुसार जड़-चेतन प्रत्येक कार्यका कतों इच्छावान , प्रयत्तवान्‌ 
ओर ज्ञानवान्‌ सचेतन पदार्थ ही हो सकता है, समवायीकारण 
लहीं। उससे भी वह सचेतन पद्ाथ ऐसा होना चाहिए जिसे 
प्रत्येक समयमे जायसान सब कार्योके अच्ष्टादि कारकसाकल्यका 
पूरा ज्ञान हो | इसीलिए उस दर्शनसे सब कार्योके कर्तारूपसे 
इच्छावान, प्रयत्तवान्‌ ओर ज्ञानवान्‌ ईश्वरकी म्व॒तन्त्र रूपसे 
स्थापना की गई हे। इस प्रकार हम देखते हैं कि जिस ढशनमे 
सच कार्यके कताब्पसे इश्वरपर इतना बल दिया गया हे वह 
दशेन ही जब कार्योत्यत्तिमें समवायी कारणोके सद्भावकों स्वीकार 


बग्तुस्इभायभी मासा २९ 


करता है। प्रधोत अपने अपने समवायीकारणोेसे समवेत होकर 
ही ऊच वह घटादि छार्याक्षी उत्पत्ति सानता हे ऐसी अचस्थामे 
धन्य कार्यक उपाद्ानस पउन्‍्य कायकोी उत्पत्ति हीजाय यह मान्यता 
ती अियालमे भी सम्भव नहीं है। यही कारण हे कि आचाये 
कुन्दकुल्दन जहों भी किसी कायका कारणकी इप्रिसे विचार किया 
है बहा उन्होंने उसके कारणमपले उपादन कारणकों ही प्रमखता 
दी है। वह काय चाहे संसारी आत्माजा शुद्धि सम्बन्धी हा ओर 
चाहे घद-पटाहिख्प अन्य छाय्र ह।., होगा बह अपने उपादानके 
अझ्रनसार ही यह उनके कथनका आशय ह। जेनउशनमे प्रत्येक 
द्रव्यका परिणामम्बभावी साननेकी सा*|कता भी इसीमे है। 


प्रश्त यह है कि जब प्रत्यक द्रव्य परिणमनशील है तो वह 
प्रत्यथक समयसे वदलकर अन्य-अन्य क्यो नहों हो जाता, क्योकि 
प्रथम समयमे जो द्रव्य है वह जब दूसरे समयमे बदल गया तो 
उसे प्रथम समयवाला मानना केसे सगत हो सकता है ? इसलिए 
यथा तो यह कहना चाहिए कि काइ भी द्रव्य परिशमनशील नहीं 
हैं या यह मानना चाहिए कि जो प्रथम समयमे द्रव्य है वह दूसरे 
समयमे नहीं रहता। उस समयमे अन्य द्रव्य उत्पन्न हो जाता 
है। इसी प्रकार दूसरे समयसे जो द्रव्य है वह तीसरे समयसे 
नही रहता, क्योकि उस समयमे अन्य नवीन द्रव्य उत्पन्न हो 
जाता है। यह क्रम इसी प्रकार अनाठिकालसे चला आ रहा 
है ओर अनन्तकाल तक चलता रहेगा। प्रश्न सामिक है| जैन 
दर्शन इसकी महत्ताकों स्वीकार करता है । तथापि इसकी महत्ता 
तभी तक है जवतक जैनदशेनसे स्वीकार किये गये 'सत्तः के 
स्वरूप निर्देशपर ध्यान नहीं ठिया जाता । वहाँ यदि 'सत्त! को 
केवल परिणामस्वभावी माना गया होता तो यह आपच्ति 
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अनिवार्य होती । किन्तु वहाँ 'सत्‌' को केवल परिणामंस्व॒भावी 
न मानकर यह स्पष्ट कहा गया है कि प्रत्येक द्ृव्य अपने अन्वय 
रूप धर्मके कारण ध्रुवस्वभाव है. तथा उत्पाद-व्ययरूप धर्मके 
कारण परिणामस्वभावी है। इसलिए 'सत्‌ को केवल परिणाम- 
स्वभावी मानकर जो आपत्ति दी जाती हैं वह प्रकृतमे लागू नहों 
होती । हम 'सत' के इस स्वरूपपर तत्त्वाथंसूत्रके अनुसार पहले 
प्रकाश डाल ही आये हैं। इसी विपयको स्पष्ट करते हुए आचाय 
कुन्दकुन्द प्रवचचनसारके जेयाधिकारमे क्‍या कहते हैं यह उन्हीके 
शब्दोंमे पढ़िए:--- 

समवेद खलु द॒ब्ब सभव-ठिदि-णाससरिणद हिं। 

एक्कम्हि चेव समए, तम्हा ठव्ब खु तत्तिदय ॥१०॥ 

द्रव्य एक ही समयमे उत्पत्ति, स्थिति और व्यय सज्ञावाली 

पयीयोसे समवेत है अथात्‌ तादात्म्यको लिए हुए है, इसलिए 
द्रव्य नियमसे उन तीनमय है ॥३०॥ 


*इसी विषयका विशेष खुलासा करते हुए बे पुनः कहते हैं।-- 


पादुब्भवदि य अणणो पज्जाओ पज्जओों वयदि अण्णो । 
दव्वस्स त पि दब्ब णुव पणट्ट ण्‌ उप्पण्णं ॥११॥ 


द्रव्यकी अन्य पयोय उत्पन्न होती है और अन्य पयोय 
व्ययको प्राप्त होती है । तो भी द्रव्य स्वयं न तो नष्ट ही हुआ है 
ओर न उत्पन्न ही हुआ है ॥१९॥ 

यद्यपि यह कथन थोड़ा विलक्षण प्रतीत होता है कि द्रव्य 
स्वयं उत्पन्न और विनट्ट न होकर भी अन्य पर्योयरूपसे केसे 
उत्पन्न होता है और तद्मिन्न अन्य प्योयरूपसे कैसे व्ययको प्राप्त 
होता है। किन्तु इसमे विलक्षणताकी कोई वात नहीं है । स्वामी 
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समसन्‍्तभद्गने इसके महत््वको अनुभव किया था। वे आप्तमीसासामे 
इसका स्पष्टीकरण करते हुए कहते हैः-- 


न सामान्वात्मनोदेति न व्येति व्यक्तमन्चयात्‌। 
व्येत्युदेत विशेषात्ते सहेकनत्रोढयाटि सत्‌ ॥५ ॥ 


हे भगवन्‌ | आपके मतमे सत्‌ अपने सामान्य स्वभावकी 
अपेक्षा न तो उत्पन्न होता है ओर न अन्वय घर्मकी अपेक्षा 
व्ययको ही प्राप्त होता है। फिर भी उसका उत्पाद ओर व्यय 
होता है सो यह पयोयकी अपेक्षा ही जानना चाहिए, इसलिए 
सत्‌ एक ही वस्तुमे उत्पादादि तीनरूप हे यह सिद्ध होता 
है।॥ ५७॥ 

आगे उसी आप्तमीमसांसासे उन्होने दो उदहरण देकर इस 
विपयका स्पष्टीकरण भी किया है। प्रथम उदाहरण द्वारा वे 

कहते है :--- 


घट-मौलि-सुवर्णा्थी नाशोत्पादस्थितिष्वयम्‌ | 
शोक-्प्रमोद-माध्यस्थ्य जनो याति सहेतुकम ॥५६॥ 


घटका इच्छुक एक सनुष्य सुवर्णकी घट पयोयका नाश होने 
पर दुखी होता है, मूकुटका इच्छुक दूसरा मनुष्य सुवर्णकी 
सुकुट पर्यायकी उत्पत्ति होने पर हरित होता है और मात्र सुवर्ण 
का इच्छुक तीसरा सहुष्य घट पयोयका नाश और मुकुट 
पयोयकी उत्पत्ति होने पर न तो दुखी होता है और न हर्षित ही 
होता है किन्तु साध्यस्थ्य रहता है। इन तीन मनुष्योका एक 
सुबर्णके आश्रयसे होनेवाला यह काये अहेतुक नही हो सकता | 
इससे सिद्ध है कि सुबर्णकी घट पयोयका नाश ओर सक्कुट 
पयोयकी उत्पत्ति होने पर भी सुवर्णंका न तो नाश होता है ओर 
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न उत्पाद ही । सुबर्ण अपनी घट, सुकुट आदि प्रत्येक अवस्थामे 
सुबरण ही वना रहता है ॥५४९॥ 
दूसरे उदाहरण द्वारा इसी विषयको स्पष्ट करते हुए वे पुन+ 
कहते है :--- 
परयोव्रतोी न दध्यत्ति न पयोषक्ति दघरित्रत । 
अगोरसत्रती नोमे तस्मात्तत्व त्रयात्मकम्‌ ॥६०॥ 
जिसने दूध पीनेका त्रत लिया हे वह दही नहीं खाता, जिसने 
दही खानेका न्रत लिया हे वह दध नहीं पीता ओर जिसने 
गोरसके सेवन नहीं करनेका त्रत लिया है वह दघ और दही 
दोनोका उपयोग नहीं करता। इससे सिद्ध है कि तत्त्व उत्पाद 
व्यय आर धभ्रोग्य इन तीनरूप हे ॥६०॥ 
सचाथसिद्धिसे इस विपयका ओर भी विशद॒ताके साथ स्पष्टी- 
करण किया गया है । उसमे आचार्य पूज्यपाद कहते हैं :-- 


चेननस्थाचेतनस्थ वा द्वव्यस्थ सवा जातिमजहत उभमयनिमित्तवशाद्‌* 
भावन्तरावाप्तिरुत्पादनमुल्याद- मृत्पिएडस्थ घटपर्यायवत्त ॥ तथा पृषृभाव- 
वचिंगसन व्ययः | यथा घणोत्त्तों पिश्डाकृते.। अनाठिपारिणामिक- 
ल्यमात्रन व्ययादयाभावाद्‌ श्र॒वति स्थिरीमवरतीति प्रव' । अ वस्य भाव: 
कम वा ओब्यम्‌ । यया सृत्यिएडघटाग्रवस्थासु मृदाग्यन्यय । तैरुत्याद- 
च्ययश्रोव्येयु क्त उत्पाट-व्यव-ओऔव्ययुक्त सत्‌ | 
[ तल्वार्थयू ० आ० ५ सू० ३० | 
* यहाँ पर निमित्त शब्द कारणवाचो हैँ | तदनुसार उभय निमित्तसे 
उपादान ओर निभित्त दोनोका ग्रहण किया है । तात्पर्य यह है कि अपने 
भ्रपने उप्रादानके अनुसार कार्यकी उत्पत्तिक समय निमित्त बलाबानमें 
हेतु होता है, इमतिए टोकामे उभयनिमित्तके वशसे उत्पन्न होना उत्पाद 
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अपनी अपनी जातिको न छोडते हुए चेतन और अचेतन 
द्रव्यका उमय निमित्तके वशसे अन्य पयोगका प्राप्त करना उत्पाद 
है। जैसे मिट्टीके पिए्डका घटपयायरूपसे उत्पन्न होना उत्पाद 
है । पूर्व पर्यायका नाश होना व्यय है। जैसे घटकी उत्पत्ति होने 
पर पिण्डरूप आकृतिका नाश होना व्यय है। तथा अनादि 
कालसे चले आ रहे अपने पारिणामिक स्वभावरूपसे न व्यय 
होता है ओर न उत्पाद होता है। किन्तु वह स्थिर रहता है। 
इसीका नाम ध्रव॒ है। तथा ध्रुवका भाव या कर्म ध्रोव्य हे। 
तात्पय यह हे कि जिस प्रकार पिए्ड ओर घटादि अवस्थाओसे 
मिट्टीका अन्बय बना रहता है, इसलिए एक मिट्टी उत्पाद, व्यय 
ओर ध्रोग्यस्वभाव है उसी प्रकार इन उत्पाद, व्यय ओर ध्रोग्यसे 
यक्त अथात्‌ तादात्म्यकों लिए हुए सत्‌ है । 


इस प्रकार इतने निवेचनसे स्पष्ट हो जाता है कि चेतन और 
अचेतन द्रव्यका प्रत्येक समयमे जो पयोयरूपसे परिणमन होता 
है वह अन्य किसीका कार्य न होकर' उसकी अपनी बिशेपता 
है। तथा पर्यायरूपसे परिणमन करते हुए भी जो वह अपने 
अनाविकालीन पारिणामिक स्वभावरूपसे स्थिर रहता है । उसका 
वह परस पारिणमिक भाव न उत्पन्न होता है और न व्ययकों 
ही प्राप्त हाता है यह भी उसकी अपनी विशेषता है। इन दोनों 
विशेषताओंक्रा समुच्चयरूप (सिलित स्वभावरूप ) द्रव्य या 
सत्‌ है यह उक्त कथनका तात्पय है। 


१. एक द्रव्य दूसरे द्वव्ययों नही परिणमाता है, अन्यथा प्रत्येक 
द्रव्यका परिणमन करना स्वभाव है यह सिद्ध नहीं होता । यही कारण 
है कि प्रकृतमे प्रत्येक द्रृव्यका परिशमत करता तद्धिन्न भ्रन्य द्रव्यका कार्य 
नही हैं यह कहा गया है । विशेष खुलासा पहले कर ही झाये है । 

इ्दे 


८५". ८5०५ निमित॒कार कट रद | स्वीकातिं 
(रख क८ रू4( १ 
उपादान निज गुण जहाँ तहेँ निमित्त पर होय | 
भेदजान परवान विधि विरला वूक्के कोय ॥ 
[ परिडतग्रवर वनारसीदासजी | 


पिछले प्रकरणमसे हम युक्ति ओर आगमसे यह सिद्ध कर 
आये हैं कि चेतन ओर अचेतन प्रत्येक द्वरव्यका पर्यायरूपसे 
उत्पन्न होना ओर नाशको प्राप्त होना तथा परम पारिणामिक 
स्वभावमय अन्वयरूपसे उत्पन्न और विनष्ट हुए विना स्थिर रहना 
उसका अपना स्वभाव है, वह अन्य किसीका कार्य नहीं है| 
आगममसे छह द्रव्य ओर उनके कायरूप ल्ोककों अक्ृत्रिम अरि 
अनाडिनिधन कहनेका तथा उसके कतोरूपसे इश्वरके निपषेधका 
तात्पय भी यही है। इसलिए यह प्रश्न होता है कि क्‍या यह 
एकान्त है कि जिस प्रकार प्रत्येक द्रव्य अपने अन्चयरूप स्वभाव 
से अवस्थित है, बह अन्य किसीका कार्य नहीं है उसी प्रकार 
परिशणमन करना उसका स्वभाव होनेसे मात्र वह अपने इस 
स्वभावके कारण ही परिणमन करता है या उसे अपने इस 
परिणसनहूप कायमे उससे भिन्न दूसरे कारण भी अपेक्तित 
हैं। जहाँ तक आगमका सम्बन्ध हैं उसमे द्रव्यके उक्त स्व॒मावकों - 
स्वीकार करनेके बाद भी प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमें निमित्त कारणी 
का अस्तित्व स्वीकार किया गया है। तत्त्वाथसूत्रमें एक द्रव्य अपनेसे 
भिन्न दूसरे द्र्यका क्या उपकार करता हैं इसका निर्देश करत 
हुए कहा गया हैं कि जीवो आर पुद्न्‍नन्तोकी गतिसे निमित्त हाना 
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धम द्रव्यका उपकार है । जीवो ओर पढ़लोकी स्थितिसमे निमित्त 
हटाना अधम द्रव्यका उपकार है। सब द्रव्योका अवकाश दनेसे 
निमित्त होना आकाश टद्रव्यका उपकार हैे। शरीर, वचन, मन 
ओर श्वासान्छझूवासकी रचना करके उस द्वारा ससारी जीबोके लिए 
निमित्त होना पद्लोका उपकार है। सुख, दुख, जीवन ओर मरणमे 
जीवोफे लिए निमित्त होना यह भी प॒द्चलोका उपकार है। जीवोके 
सख. दख, जीवन आर सरणके साथ अन्य कार्यमे निमित्त होना 
जीवाका उपकार है। तथा सब द्रध्योके यथासम्भव बतना 
परिणाम, क्रिया, परत्व ओर अपरत्वस निमित्त होना कालद्रव्यका 
उपकार है| यहा पर परत्व ओर अपरत्वसे कालनिमित्तक 
परत्व ओर अपरत्व लिये गये है । 

यहाँ इतना विशेष समभना चाहिए कि कोई विवज्तित द्रव्य 
अपनेसे भिन्न दसरे द्रव्यका भला करता हैं इस अथंःसे यहाँ 
उपकार शब्द नहीं आया है । किन्तु प्रत्येक द्रव्यका विचक्षित कार्य 
होते समय किस कायमे कोन द्रव्य किस रूपसे निमित्त हाता 
हैं इस अथमे यैह उपकार शब्द आया है ॥ यही कारण हे कि 
प्रकृतमें हमने उपकार शब्दका अथ निमित्त किया है | एक द्रव्य 
दुसरे द्रव्यके कायमें निर्मित्त ही हो सकता है, वास्तवमे भला 
चुरा तो एक द्रव्य दूसरे द्वव्यका कर ही नहीं सकता ऐसा 
नियम हैं । 

एक द्रव्य दूसरे द्रव्यके कायमे निमित्त ही होता है इस तथ्यको 
आचाये कुन्दकुन्दने समयप्राभ्रतमे स्पष्टरूपसे स्वीकार किया है | 
वे कहते हैं :-.. 


१ तत्त्वार्थसूत्र श्र० ५, सू० १७ से २२ तक। » देघो मोक्षमार्ग- 
अ्रकाशक अधिकार ३। 
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जीवपरिणामहेदु कम्मत पुग्गला परिणमति। 
पुग्गलकम्मणिमित्त तहेव जीवो वि परिणमइ [८5०॥ 


जीवके राग-ह्वोप आदि परिणामोको निमित्त करके पुल 
वर्गणाएं करमरूपसे परिणुमन करती है आर पृद्लकमको निम्मित्त 
करके जीव भी उसी प्रकार राग-ह्र प आदिरूपसे परिणमन 
करता है. ॥ ८० ॥ 

कार्यका उत्पाद सहेतुक होता है इस तथ्यको 'कार्योत्याठः कऋ्षबो, 
हेतो” इन शब्दों हरा आप्तमीसासासे स्वामी समन्तभद्वने भी 
स्वीकार किया है । द्रव्यकी पूे पयोयका क्षय ओर उत्तर पर्यायका 
उत्पाद एक हेतुक है यह इसका तात्पये “एक हतुक है 
इसका अथे उपाठानहेतुक है यह भी हा सकता है. ओर निमित्त- 
हेतुक है यह भी हो सकता है । इसकी व्याख्या करते हुए स्वामी 
विद्यानन्द अए्सहसत्री ( छू० २१० ) मे कहते है ;--- 


ततो नेदमनुमान वाधकम्‌ , कपालोत्पादस्य घर्वनाशस्य चैकहेठ॒त्व- 
नियमग्रतीतेः । एकस्मादेव मसृदाद्र पादानात्तदूभावस्य सिद्धेरेकस्माच 
मुद्गरादिसहकारिकलापात्तत्सप्रत्ययात्‌ । 

इसलिए यह अनुसान बाधक नहीं है, क्‍योंकि कपालोत्पाद 
आर घटविनाशसे एक हेतुपनेका नियस देखा जाता है। एक 
ही सिद्टी आदिरूप उपादानसे घटविनाश ओर कपालोत्पादरूप 
कार्यकी सिद्धि होती है. तथा एक ही सुद्वरादिरूप सहकारी 
कलापसे घटविताश और कपालोत्पादरूप कार्यका ज्ञान होता है । 


विद्यानन्द स्वामीके इस कथनसे स्पष्ट हे कि प्रकृतमें 'एक 
हेतु? पदसे उपादानके साथ निमित्तका भी अहण इष्ट रहा है । 


आगे कार्यकी सिद्धि न केचल दैवनिमित्तक होती है ओर न 


नि्िक्षकारणको स्वीकृति ३७ 


केवल पोरुषनिमित्तक ही होती है इस तथ्यका निर्देश करते हुए 
डसी आप्तमीसासामे स्वामी समस्तभद्र पुनः कहते है :-- 


अबुद्धिपृवपिज्ञायामिष्ठनिए स्वटैवत- । 
चुद्धिप्वव्यपेज्ञायामिष्ठनिष्ट स्वपीरुपात्‌ ॥६१॥ 


यद्यपि संसारी जीवबोके प्रत्येक कार्यमे ढैव और पोरुप दोनो 
ही निमित्त हैं, परन्तु जो इए ओर अनिष्ट कार्य अवुद्धिप्रवक होते 
है उनमे डेवकी सुख्यवा होनेसे वे उेबनिमित्तक कहे जाते हैं तथा 
जो इए और अनिष्ट कार्य बुद्धिपूवक होते हैं उत्तमे पोरुषकी 
सुख्यता होनेसे वे पौरुपनिमित्तक कहदे जाते है । 


यहाँ पर. यद्यपि वेबका अर्थ योग्यता और पोरुपका अर्थ 
अपला वल्त वीये करके उक्त श्लोकका अथे उपादान परक 
भी हो सकता है पर इस प्रकरणुका प्रयोजन आगमसे निमित्तको 
स्वीकार किया है यह दिखलानामात्र है, इसलिए प्रकृतमे हमने 
उसका अथे निमित्तपरक किया है ! 

इस सम्बन्धर्स भद्टाकलकदेवका अम्लिप्राय भी यही है। 
उन्होंने इसपर जो टीका लिखी है वह इस प्रकार है;--- 


ततोउतर्कितोपस्थित्मनुकूल प्रतिकूल वा वेवकृतम्‌। तदूविपरीत॑ 
पोद्षापादितम्‌ , अपेक्षाकृतलात्तद्व्यवस्थायाः । 


पटखडागस जीचस्थान चूलिंकामे प्रत्येक गतिसे सम्यकत्वकी 


डत्पत्तिके बाह्य साधनोका निर्देश करते हुए स्पष्ट लिखा है कि 
लारकियोंसे सस्यक्त्वकी उत्पत्तिके जातिस्मरण, धर्मेश्रव॒ण और 
बेदनासिमव ये तीन वाह्य साधन होते हैं । यह व्यवस्था तीसरे नरक 
सके ही है। आगेके नरकोमे वर्सश्रवण साधन नहीं है। तियेश्ोमें 
सस्यकत्वको उत्पत्तिके जातिस्मरण धरश्रवण और जिनविस्वद्रशन 


॥|॒ 
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ये तीन साधन होते है । सम्यक्त्वकी उत्पत्तिके ये ही तीन साधन 
मनुष्योमे भी होते हैं। देवोमे सम्यक्त्वकी उत्पत्तिके जातिस्मरण, 
धर्सश्रवण, जिनमहिमादर्शन और देवधिदर्शन ये चार साधन होते 
है। ये चार साधन भवनवासियोसे लेकर सहस्नारकल्प तकके 
देवोमे होते है। आगेके चार कल्पोमे देवधिदर्शनकों छोड़कर तीन 
साधन होते है । तथा नौ ग्रेंवेयकके देवोमे जातिस्मरण और धर्म 
श्रवण ये दो ही साधन होते हैं ।' यहाँ प्रथमोपशम सम्यक्त्वकी 
उत्पत्तिके ये बाह्य साधन वतलाये है। इसी प्रकार उसी चूलिकासे 
क्ञायिकसम्यक्त्वकी उत्पत्तिका वाह्य साधन केवली या श्रू.व- 
केवलीका सानिध्य वतलाया हे । 


जीवम्थान चूलिकाके इस कथनसे भी ज्ञात होता है कि एक 
द्रब्य दूसरे द्रव्यके कार्यमे निमित्त होता है। सस्यकत्वकी उत्पत्तिके 
वक्त साधनोका निर्देश सर्वार्थसिद्धि' आदि शास्रोमे भी किया गया 
है | उससे भी उक्त अभिप्रायकी पुष्टि होती है । 

स्वार्थसिद्धिसे सस्यग्दर्शनकी उत्पत्तिका अन्तरग हेतु कया है 
इसका निर्देश करते हुए उसे दर्शवमोहनीयका उपशम, क्षय ओर 
ज्षयोपशमरूप ही बतलाया गया है। यह हेतु निसर्गल ओर 
अधिगमज ढठोनो प्रकारके सम्यग्दर्शनोकी उत्पत्तिमे समान है | 
सात्र इन ढोनों प्रकारफ सम्यसर्शनोमे यदि कोई भेद है तो वह 
वाह्य उपदेशके निमित्तसे हाने और न होनेकी अपेज्षासे ही हैं । 
तात्यय यह है कि अन्तरग हेतुके सद्भावम जो बाह्य उपदेशकों 
निर्मित्त किये विना होता है बह निसर्गज सम्यग्दशन हे ओर जो 
वाद्य उपदेशको निमित्त करके होता है वह अधिगमज सस्यग्दर्शन 


१. जीवस्थान चूलिका ९, सूत्र ६ से ४९ तक । २. तत्वार्थमृत्र श्र० 
?, सत्र ७ की टोका । 


_ 
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है । सम्यग्दर्शनकी उत्पत्तिके अन्तरग और बहिरग जिन हेतुओका 
निर्देश सर्वार्थंसिद्धिमे किया हैं उन्होंका निर्देश तत्त्वार्थवातिकम भी 
किया है ।' 
सामान्य नियम यह है कि जो द्रव्य जिस समय जिस रूप 
परिणमन करता है वह उस समय तन्मय होता है । जेसे धर्मरूप 
परिण॒त आत्मा धर्म हाता है, शुभरूप परिणत आत्मा शुभ होता 
हैं ओर अशुभरूप परिणत आत्मा अशुभ होता है ।' अन्यथा 
प्रत्येक द्रव्यका अपनी चतंसान पयोयफे साथ तादात्म्य नहीं वन 
सकता है। आत्माके ससारी ओर स॒क्त ये दो भेद इसी कारण 
से हाते हैं। तथा ससारी आत्माक्के नारकी, तियश्व, मनुष्य, देव 
क्रावी मानी, मायावी, लोभी, उपशमसस्यम्दष्टि, क्षायोपशमिक 
सम्यन्दर्टि क्ञायिक सम्यग्दष्टि, सतिन्नानी, श्र तज्ञानी, अवधि 
ज्ञानी, मनःपर्ययज्ञानी, चन्तुदर्शिनी, अचजक्षुदशिनी, अवधि 
दर्शनी, मिथ्यादप्ट ओर सासादनसम्यम्दष्टि आदि भेद 
भी इसी कारणसे होते हैं । ये सब भेद आत्माके हैं। 
इन्हें नोआगमभावरूप कहनेका कारण यही हे। इसलिए 
इनमेसे जिस समय आत्मा जिस भावरूपसे परिण॒त होता है 
उस समय वह तनन्‍्मय होता है। इस स्थितिके सद्भावसे इन 
सब नारक आहइि भावोको परभाव क्यो कहा जाता है? इसका 
कारण यह नहीं है कि वे पयोयदप्टिसे भी अभूतार्थ हैं या बस्तुतः 
पौदलिक है। किन्तु इसका कारण मात्र इनका नेमित्तिकपना 
ही है। इससे भी यही सूचित होता है कि जीवके इन भावोकी 
उत्पत्तिम अन्य पुठ्ल्कम ओर दूसरे द्रव्यादि पदार्थ निमित्त 


१, तत्वार्थसूत्र श्र० १, सूत्र ३ की सर्वार्थसिद्धि व तत्वार्यवार्तिक 
टीका । २ प्रवचनसार गाया ७। 
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होते है, इसलिए ये नेमित्तिक होनेसे मोक्षमार्गम परभाव कहे 
गये है । 
कर्म आत्माके रागादि भावोकों निमित्त करके आत्मासे वंधते 
हैं ओर इस वन्धदशासे उत्तकी बन्ध, उदय, उदीण्णा, सत्व, 
डपशम, क्षयोपशम, क्षय, सक्रमण, उत्कपण, अपकपण, 
निधत्ति और निकाचित आहिरिप विविध अवस्थाएँ होती हैं। 
माना कि कर्मों इन सब अवस्थाओरूप परिणत होनेकी 
योग्यता होती है, इसलिए वे उन अवस्थाओरूप परिणत होते 
हैं। फिर भी ये सब कार्य होते है जीवके रागाठि सावरूप 
निमित्तोके सदूभावमें ही, इसलिए इससे भी एक द्रव्यके कार्यमे 
अन्य द्रव्य निमित्त होता हे यह सिद्ध होता है। 
लोकमें भी घट-पटादि कार्योकी उत्पत्ति निमित्तोके सदभावमे 
'देखी जाती है । जिससे सबंत्र यह व्याप्ति बनाई जा सकती 
कि लोकसे सूक्ष्म और स्थूत्त जितने भी कार्य होते हैं. उनकी 
उत्पत्तिमे निमित्त होते हैं | यदि हम थोडा और बिचार करते हैं 
तो हमें यह भी ज्ञात होता है कि जो शुद्ध अवस्था विशिष्ट द्रव्यका 
काय है। जेसे सिद्ध आत्माका लोकान्त तक ऊध्वंगमन या पुद्टल 
परमसाणुकी सीमित क्षेत्र तक गति या लोकान्तग्रापिणी गति ता 
उसमे भी धसे द्रव्य निमित्त है। यद्यपि इन द्रव्योकी यह गतिक्रिया 
अपने अपने उपादानके अनुसार होती है फिर भी इनकी गति- 
क्रियाके समय अन्य द्वव्य निभित्त होता है ऐसा सूत्रकारोका 
कथन है । 
अधिकतर स्थलोमे जीवको ऊर्ध्वगमन स्वभाववाला कहा दे | 
त्ञाकान्तगसन स्वभाववात्ा नहीं कहा । इसलिए यह प्रश्न देता 
है कि जब जीव ऊध्वंगसन स्वभाववाला है तो वह लोकके 


निर्मित्तदारणकी स्थीकृति ४१ 


ऋ्तसे ही क्यो स्थित हो जाता है। अपने ऊध्वंगसन स्वभावके 
कारण वह लाकास्तकों उल्लंघन कर आगे क्यो नहीं चत्षा जाता 7 
यह एक प्रश्न है जिसका उत्तर नियससार गाथा १८४ से उपादान 
की मख्यतासे दिया गया है.। वहाँ वतलाया गया है. कि कर्मोंसे 
मक्त हुआ पआत्मा लोकान्त तक ही जाता है । यद्यपि मूल गाथामें 
ऋारणुका निर्देश नही किया है। पर समर्थ उपादनकी दृष्टिसे विचार 
करने पर यहीं प्रत्तीत होता है कि उसकी योग्यता ही उतनी है, 
इसलिए बह लाफान्त तक ही गसन करता है। उससे आगे नहीं 
जाता। जिस प्रकार सवोथसिद्धिके देवोमे सातबे नरक तक 
जानेकी शक्ति मानी गई है परन्तु उनके ससथ उपादानकी व्यक्ति 
अपने नियमित क्षेत्र तक ही होती है इसी प्रकार प्रत्येक जीवको 
ऊर्ध्वगसन स्वसाववाला साना गया है परन्तु जिस कालसे जिस 
जीवकी जितने क्षेत्र तक गमन करनेकी योग्यता होती हे उस 
कालमे उस जीवका वहीं तक गमन होता है' | उस ज्षेत्रकों उल्लघन 
कर उसका गमन नहीं होता। यह वस्तुस्थिति है। इसके रहते 
हुए भी इस प्रश्नका निमित्तकी सुख्यतासे व्यवहारनयसे तत्त्वाथे 
सुन्नसे यह समाधान किया गया है कि लोकके आगे धर्मद्रव्य 
नहीं हैं, इसलिये सुक्त जीवका उससे ऊपर गमन नहीं होता'। 
१. स्वभाव श्रौर समर्थ उपादानमे फरक हैं | स्वभाव सार्वकालिक 
होता हैँ इसीका दूसरा नाम नित्य उपादात है श्रौर समर्थ उपादान जिस 
कार्यका वह उपादान होता है उस कार्यके एक समय पूर्व होता हैँ । कार्य 
समर्थ उपादानके श्नुसार होता है। मात्र स्वभाव या नित्य उपादान 
उसमे श्रनुस्यूत रहता हैँ इतना अ्रवश्य है। समर्थ उपादान प्रत्येक 
समयका भ्रव्य-श्रन्य होता हैं इसलिए इसे ज्रिक उपादान भी कहते हैं । 
२ तत्ार्पसूत्र अ० १०, सू० ८॥ 
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आधचाये कुन्दकुन्दने मी नियमसारम यही समाधान किया है। 
केहते है;-- 
जीवाश पुदूगलाण च गमण जाणेहि जाव घम्मत्थी । 
धम्मत्विकाथ्रभात्रे तत्तो पग्ठो श॒॒गच्छुति ॥ १८४ ॥ 


जहां तक धमस्तिकाय है वहा तक जीवो आर पद्ढलोका गंसन 
जाना। धरम्मोस्तिकायके अभावमे उससे आगे वे गमन नहीं 
करते ॥ ९८७ ॥ 


इस प्रकार तत्त्वार्थसूत्र ओर नियमसारके उक्त उल्लेखसे भी 
यही सिद्ध हाता है कि प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिम निमित्त अवश्य 
होता है । यह तो एक क्षेत्रसे दूसरे क्षेत्रसे प्राप्तिकी हेतुभूत गतिके 
निमित्तकी वात हुईं। यदि प्रति समय पर्योयरूपसे द्रब्यका जा 
परिणमन होता है, फिर चाहे वह द्रव्यका शुद्ध परिणमन हो आर 
चाहे द्रव्यका अशुद्ध परिणमन हो, उसके इस परिणमनमे काल 
द्रव्य निमित्त है इसे भी आगस स्वीकार करता है । 


यद्यपि नियमसारमे आचार्य कुन्वकुन्दने स्वपरसापेकज्ष ओर 
परनिरवेक्ष इन दो प्रकारकी पर्यायोका निर्देश किया ह। । पर वहा 
उनके उक्त कथनका यह अभिप्राय नहीं हे कि द्रव्योकी शुद्ध 
पयायार्म काल द्रव्य निमित्त नहीं है। किन्तु वहां उनके उक्त 
कथनका यह अमिप्राय है कि जीवो ओर पद्ठल द्रव्योकी अशुद्ध 
अबस्थासे प्रत्येक पयायके निमित्त-मेमित्तिकभावसे प्राप्त हुए जा 
अलग अलग निमित्त होते है ऐसे निमित्त द्रव्योंकी शुद्ध पयोयोमे 
नहीं पाये जाते | इसलिए द्रव्योकी शुद्ध प्योये परनिरपेक्ष होती 


हे दे गीवोकी पयोगोमे ० ८५ ८५ न 
हैँ । बात यह है कि ससारी ज॑ पयोयोमे अशुद्धता निमित्तोसे 





१. नियमसार गा० १४। 


हक पे 


निमित्तकारणको स्वीकृति ३ 


नही आती है। किन्तु निमित्त-मेमित्तिकसम्वन्धवश एक क्षेत्राव- 
गाही हुए परस्पर श्लेपरछप बन्धके सद्भावमे अपने उपादानमेसे 
आती हे । न तो मुक्त जीव ही अशुद्ध हैं ओर न पुठ्ल परमार 
ही | धर्माठिक द्रव्य तो अशुद्ध है ही नहीं। अतएव इनकी पयोयें 
परनिरपेक्ष ही हाती है। इनके सिवा ससारी जीवोकों यदि 
हम देखते है तो यही ब्रिढ्ित होता है कि उनकी अशुद्धताका मूल 
कारण निमित्त-मेसित्तिकमाववश एक क्षेत्रावगाही हुए परस्पर 
सश्लेपरूप बन्धके समद्भावसे अपना उपादान ही हैं। वन्धदशामे 
जब तक उनकी परिणति परसाक्षेप होती रहती है तब तक उनकी 
पयोये भी स्वपरसापेक्त होती रहती हैं। ओर जब ये स्वभाव 
सन्‍्मुख हाकर परसापेक्ष परिशतिका त्याग कर देते है. तव उनका 
वन्ध दूट कर पर्योयहृूप अशुद्धता भी पत्ायमान हो जाती है। 
पुढलस्कन्धोके सम्वन्धसभे भी यथासस्भव यही नियम जान 
लेना चाहिए । 

इस प्रकार इतने विवेचनसे यह निश्चित होता है कि जिस 
प्रकार अपनी जात्तिको न छोडकर प्रत्येक द्रव्यका समय-समयमे 
परिणमन करना सुनिश्चित हैं, उसी प्रकार काल द्रव्यके सिवा , 
प्रत्येक द्रव्यके परिणमनसे अन्य द्वव्य यथायोग्य निमित्त होते है 
यह भी सुनिश्चत है | यहा पर “अन्य द्रव्य निमित्त होते है? ऐसा 
कहनेसे हमारा मतलब विवज्षित पर्योयविशिष्ट द्वग्यसे है, द्रव्य 
सासान्यसे नहीं | काल द्रव्यफे परिणमनसे वह स्वय निमित्त है 
ओर बही स्वय उपादान हैं. यह देखकर यहा पर 'काल्न द्रव्यके 
सिवा ऐसा कहा है इतना यहा विशेष समझना चाहिए। 


ज्ड्रेछ शत 


उपादान और निमिंतर्मीमासाः 


उपादान विधि निरबचन है मिमित्त उपदेश | 
२२ जे पी ०५० कप 
बसे जु जेंपे देशमे परे सु तेंसे भेष ॥ 
[ परिडितप्रवर बनास्सीढासजी ] 


पिछले प्रकरणमे यद्यपि हम निमित्त कारणके विपयमे लिख 
आये है। परन्तु उसका स्वरूप क्या है, उसके भेद कितने हे इन 
बातोका वहा विचार नही किया और न इस वातकी ही गबेपणा 
की कि प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमे निमित्तका क्‍या स्थान है। परन्‍्ड 


इन सव बातोका विचार उपादान कारणुका स्वरूप आर उसका 


४ 


कार्यकी उत्पत्तिमे क्या स्थान है. इस बातका विचार किए विना 
नहीं हो सकता, इसलिए निमित्तका सागोपांग विचार 
साथ उपादानका भी विचार करना होगा | प्रकृतमे इस विषयको 
स्पष्ठ करनेके लिए हम स्व प्रथम घटका उदाहरण लेते है । घट 

' मिद्टीकी पयोय है, क्योकि घटमे मिदट्टीका अन्चय देखा जाता है। 
इसलिए घटका उपादान मिट्टी कही जाती है। परन्तु यदि केवल 
मिट्टीसे ही घट बनने लगे तो मिट्टीके वाद घटकी ही उत्पत्ति 
होनी चादिए । मिट्टी और घटके वीचमे जो पिण्ड, स्थास कोश 
और कुशल आदि रूप विविध सूक्ष्म और स्थूल प्याये होती 
वे नहीं होनी चाहिए। साना कि ये सब पयोयें सिद्टीमय हे। 
परन्तु जो मिट्टी खानसे लाई जाती है वह पूर्वोक्त अन्य पयोयोकी 
आप्त हुए बिना घट पर्योयहूपसे परिणत नहीं हो सकती । इससे 


मालूस पड़ता है कि केवल मिद्टीकों घटका उपादान कासस कहना 


उपादान और निमित्तमीमासा ४५६. 


द्र्याथिक नयका कथन है। वस्तुतः घटकी उत्पत्ति असुक पर्योय 
विशिष्ट मिद्रीसे होती है, जिस अबस्थामे मिट्टी खानसे आती 
है उस अवस्था विशिष्ट ' मिद्टीसे नहीं। अतएव इस अपेक्षासे 
घटका उपाठान कारण विवज्षित अवस्था विशिष्ट मिट्टी ही होती 
है, अन्य अवस्था विशिष्ट मिट्टी नहीं' 


इस विपयको स्पष्ट करनेके लिए दूसरा उदाहरण हम जीवका 
ले सकते है | मृक्त अवस्था जीवकी पयोय है, क्योकि म॒क्त अवस्थामे 
जीवका अन्वय देखा जाता है । इसलिए द्रव्याथिक नयसे म॒क्त 
अवस्थाका उपादान कारण जीव कहा जाता है । परन्तु थदि केवल 
जीवसे मक्त अबस्था उत्पन्न हाने लगे तो निगोदिया जीवका भी 
उस पयोयके बाद सक्त अवस्था उत्पन्न हो जानी चाहिए | निगोद 
जीव ओर मुक्त अवस्थाके बीचमे जो दूसरी अनेक पयोये हृष्टि- 
गाचर होती हैं वे नही होनी चाहिए। माना कि इस दोनो 
अवस्थाओंके वीच कम या अधिक जो दूसरी पयोौये होती हैं वे 
सब जीवमय हैं । परन्तु जो जीव निगोदसे निकलता है वह 
पूर्वोक्त अन्य पयायोको प्राप्त हुण बिना मुक्त अवस्थाको नहीं प्राप्त 
होता । इससे मालूम पड़ता है कि केवल जीवको म॒क्त अचस्थाका 
उपादान कारण कहना द्रव्याथिकनयका वक्तज्य है। बस्तुत्तः म॒क्त 
अवस्थाकी उत्पत्ति अन्तिम कज्षणवर्ता अयोगिकेवली अवस्था 
विशिष्ट जीवसे ही होती है। इसके पूबे ऋ्रमसे सयोगिकेवली, 


१ इसके लिए देखो अष्टसहस्नी श्लोक १० की टीका। यहाँ पर 
घ्यवहारनयसे ( द्रव्याथिक नय ) से मिट्टीको घटका उपादान कहा हैं, 
ऋणजुसू त्रनयसे पूर्व पर्यायकों घटका उपादान कहा है तथा प्रमाखसे पूर्व 
पर्याय विशिष्ट मिट्टीको घटका उपादान कहा है । 


६ जैनतत्त्वमीमासा 


क्षीणकषाय, सूक्ष्मसाम्पराय, अनिवृत्तिकरण, अपूर्वकरण और 
अप्रमत्तसंयत अवस्थागर्म प्रचुर अवस्थाएँ नियमसे होती है । 
अग्रमतचसयत अवस्थाके पूर्व कोन कोन अवस्थाएणे हो इनका 
नाना जीवोकी अपेनज्ञा एक नियम नहीं है। अपने अपने उपा- 
दानके अनुसार दूसरी दूसरी अवस्थाएे. यथासस्भव होती है। 
जिस प्रकार सव पुद्कलल्ल घट नही बनते उसी प्रकार यह भी नियम 
है कि सव जीव इन अवस्थाओको प्राप्त नही होते | जो भव्य हैं 
वे ही अपने अपने उपादानके अनुसार यथाससय इन अवस्थाओं 
को प्राप्तकर मुक्त होते हैं। इतना स्पष्ट है कि मुक्त होनेके अनन्तर 
पूर्व अयागी अवस्था नियमसे होती हैँ । अतण्व उपादान कारण 
ओर कायके ये लक्षण दृष्टिगोचर होते है :--- 

नियतप्वक्षणबतित्व॒कारणलक्षणम्‌ । . नियतोत्तरतक्षणवर्तितव 
कार्यलक्षणम' । 

नियत पूर्वससयमे रहना कारणका लक्षण है और निय्रत 
उत्तर क्षणमे रहना कायेका लक्षण है| 


. अद्यपि इससे जो नियत पूर्च समयसे स्थित है उसे कारण 
आर जो नियत उत्तर समयमे स्थित है उसे कार्य कहा गया है पर 
इससे उपादान कारण और उसके कार्यका सम्यऋ्‌ वोध नहीं 
होता, क्योकि नियत पूर्व समयमे द्रव्य और पयोय ढोनो अवस्थित 
रहते हैं, इसलिए इतने लक्षणसे कौन किसका उपादान कारण है 
ओर किस उपादानका कौन काये है यह बोध नहीं होता । फिर 
भी उक्त कथनसे उपाद्यन कारण और कार्यमे एक समय पूर्व 
आर वादसें होनेका नियम है यह बोध तो हा ही जाता है । 





९ अ्रष्टनहसत्री टिप्पण पृू० २११। 


उपादान और निमित्तमीमासा ही] 


उपादान कारणका अव्यभिचारी लक्षण क्या है इसका स्पष्ट 
उल्लेख अप्टसह््री ( पू० २१० ) से एक श्लोक उद्धृत करके 
हे ३. पु 
किया है| वह श्लोक इस प्रकार है-- 
त्यक्तात्यक्तात्मरूप यत्पूर्वापृर्व॑ण वर्तते । 
कालत्रये5पि तद द्रव्यमुपादानमिति स्मृतम्‌ ॥ 


जो द्रव्य तीनो कालोंमे अपने रूपको छोडता हुआ ओर नहीं 
छोडता हुआ पू्वरूपसे ओर अपूवरूपसे व॒र्त रहा है वह उपादान 
कारण है ऐसा जानना चाहिए । 

यहाँ पर द्रव्यक्ा उपादान कहा गया है । उसके विशेषणो पर 
ध्यान दनेसे विदित होता है कि द्रव्यका न तो केवल सामान्य 
अश उपाठान होता है ओर न केवल विशेष अश उपादान होता 
है। किन्तु सामान्य-विशेषात्मक द्रव्य ही उपादान होता है। 
द्ृव्यके केवल सामान्य अशकों ओर केवल विशेष अशको 
डउपाठान माननेमे जो आंपत्तियाँ आत्ती है उनका निर्देश स्वय 
आचार विद्यानन्दने एक दूसरा श्लोक उद्धृत करके कर दिया है। 

चह श्लोक इस प्रकार है :-- ह 


यत्‌ स्वरूप त्यजत्येच यन्‍न त्यजति सर्वथा | 
त्तन्‍नोपादानमथस्य क्णिक शाश्वत यथा || 


जो अपने स्वरूपको छोड़ता ही है बहू ( पयोय ) और जो 
अपने स्वरूपको सर्वथा नहीं छोडता बह (सामान्य ) अर्थ 
( कार्य ) का उपादान नहीं होता | जैसे क्षणिक औद शाश्वत ॥ 

यद्यपि सवंथा क्षणिक और स्वेथा शाश्वत कोई पदार्थ नहीं 
है। परन्तु जो लोग पदा्थकों स्बथा क्षशिक मानते हैं उनके 
यहाँ जैसे सर्ंधा क्षणिक पदार्थे कायंका उपादान नहीं हो सकता 
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ओर जो लोग पदार्थका सर्वथा शाश्वत मानते है. उनके यहाँ जैसे 
सर्वथा शाश्वत पदार्थ कार्यका उपादन नहीं हा सकता उसी 
प्रकार द्रव्यका केवल सामान्य अश कायका उपादान नहीं होता 
ओर न केवल विशेष अश कायका उपादान होता है यह उक्त 
कथनका तात्पये है 
इसी विययकों स्पष्ट करते हुये स्वामी कार्तिकेय भी स्वरचित 
द्वादशानुग्र क्षामे कहते है;-- 
ज वत्थु अशयत त चिय कज्ज करेइ शियमेण । 
वहुधम्मजुदु अत्थ कजकर दीसए लोए ॥२२०५॥ 
जो वस्तु अनेकान्तस्वरूप है वही नियमसे कार्यकारी होती 
है, क्योकि बहुत धर्मोसे युक्त अर्थ ही लोकमे कार्यकारी देखा 
जाता है ॥२२५॥ 
एयत पुर ठव्व कज्ज ण्‌ करेंदि लेसमित्त पि। 
ज पुणु णु कीराद कज्ज त चुच्चदि केरिस ठव्व |॥|२२६॥ 
किन्तु एकान्तरूप द्रव्य लेशमात्र भी काय करनेसे ससमथ 
नहीं होता ओर जब वह काय नहीं कर सकता तो उसे द्रव्य कैसे 
कहा जा सकता है, अथात नह कहा जा सकता ॥|२२६॥ 
आगे एकान्तस्वरूप द्रव्य कायकारी कैसे नहीं होता इसका 
युक्तिपवंक समर्थन करते हुए वे कहते हैं :--. 
परिणामेण विदीण शिच्च टव्य विशुन्सदे णेय | 
णो उप्पज्नदि य सदा एवं कज्ज कह कुणइ ॥२२७॥ 
पञ्यमिच तच्च खणे खण थि आअण्णुण्ण । 
अण्णुइवव्यविहीणशु ण॒ य कज्ज कि पि साहेदि ॥२२८॥ 
अपने परिणामसे हीन नित्य द्रब्ब सर्वद्यान तो विनाशकों 


उपादान और तिमित्तमीमासा हि 


ही प्राप्त होता है ओर न उत्पन्न ही होता है, इसलिए वह कार्यका 
केसे कर सकता है । तथा पयोयमात्र तत्त्व क्षण क्षणमें अन्य 
अन्य होता रहता है, इसलिए अन्वयी द्रव्यसे रहित वह किसी 
भी कार्यको नहीं साथ सकता ॥२२७-रर८॥ 
इसलिए स्वामी कारतिकेय ने फलितार्थरूपमे उपादन कारण 
ओर कार्यका जो लक्षण किया है वह इस प्रकार है :-- 
पुव्यपरिणामजत्त कारणभावेश वह्नदे दव्ब। 
उत्तरपरिणामजुटठ त चिय कज्ज हवे शियमा ॥२३०॥ 
अनन्तर पूर्व परिणामसे युक्त द्रव्य कारणरूपसे प्रवत्तित होता 
है और अनन्‍्तर उत्तर परिणामसे युक्त वही द्रव्य नियमसे कार्य 
होता है ॥ २३० ॥ 
स्वामी विद्यानन्दने भी उपादानकारण ओर कार्यका क्‍या 
स्वरूप-है इसका वहुत ही सक्षेपमे समाधान कर दिया है। वे 
श्लोक ५८ की अप्टसहस्नी टीकामे कहते हैं :-- 
उपादानस्थ पृर्वाकारेण क्षय कायोत्याद एव, देतोनिंयमात्‌ | 
उपादासका पूवाकारसे क्षय कार्यका उत्पाद ही है, क्योंकि ये 
दोनो एक हेतुसे होते हैं. ऐसा नियम है । 
इस प्रकार इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जाता हे कि जो 
अनन्तर पूर्व पर्योयविशिष्ट द्रव्य हे उसकी उपादान सज्ञा है और 
जो अनन्तर उत्तर पर्यायविशिष्ट द्रव्य हे उसकी कार्य संज्ना है । 
उपादान-उपादेयका यह व्यवहार अनादि कालसे इसी प्रकार 
चला 'आ रहा है ओर अनन्त काल तक चलता रहेगा | 
इस विपयको स्पप्ट करनेफे लिए हस पहले एक उदाहरण 
घट कायका दे आये है। उससे स्पष्ट है. कि खानसे प्राप्त हुई 
४ 


५० जैनतत्त्वमोमासा 


मिट्टीसे यदि घट बनेगा तो उसे कऋ्रमसे उन प्मायामेसे जाना 
होगा जिनका निर्देश हम प्रवेमे कर आये है। कितना ही चतुर 
निमित्तकारणरूपसे उपस्थित कुम्हार क्यों नहो बह खानकी 
मिद्टीसे घट पयोय तककी निष्पत्तिका जो क्रम है उसमे परिवतेन 
नहीं कर सकता । खानसे लाई गई मिट्टी जैसे-जैसे एक-एक पयोय 
रूपसे निष्पन्न होती जाती है तदनुकूल कुम्हारके हस्त-पादादिका 
क्रिया व्यापार भी बदलता जाता है और उसी ऋरमसे उपयोगमे 
भी परिवतन होता जाता है। अन्त मिट्टीमेसे घट पयोयकी 
निष्पत्ति इसी ऋमसे होती है ओर जब सिदट्टीमेसे घट पयोयकी 
निष्पत्ति हो जाती है तो कुम्हारका योग-उपयोगहूप क्रिया व्यापार 
भी रुक जाता है। उपादान-डपादेयसम्बन्धके साथ निमित्त- 
नेमित्तिकसस्वन्धकी यह व्यवस्था है जो अनादि कालसे इसी 
ऋ्रमसे एक साथ चली आ रही हे ओर अनन्त काल तक इसी 
क्रमसे मिलकर चलती रहेगी | - 


यहां इतना विशेष समझना चाहिए कि निमित्त-नेमित्तिक 
व्यवहार सबेत्र एक ओरसे नहीं होता, किन्तु कहदी-कहीं दोनों 
ओरसे भी होता है| उदाहरण स्वहूप जब घट कार्यकी सुख्यता 
होती है तब विवक्षित योग और उपयोगसे युक्त कुम्हार उसका 
निमित्त कहा जाता है और घट कार्य नेमित्तिक कहा जाता है। - 
किन्तु जब कुम्हारका विवक्षित योग और उपयोगरूप क्रिया 
व्यापार किस बाह्य निमित्तसे हुआ इसका विचार किया जाता है 
वो जो मिट्टी घट परयोयरूपसे परिणत हो रही है वह उसका 
निमित्त कहा जायंगा और विवक्षित योग-डउपयोगविशिष्ट कुम्हार 
० नैमित्तिक कहा जायगा | अनुभवमें तो यह बात आती 
ही है, आगससे भी इसका समर्थन होता है। ऐसा नियम है कि 


उदादान और निम्ित्तमोमसा ५१ 


जिस उपशम सम्यम्टष्टफे उपशम सम्यक्तत्वके कालमे कमसे कम 
एक समय और अधिकसे अधिक छह आवलि काल शेष रहता 
है उसके अनन्तानुबन्धीचतुष्कमेसे किसी एक प्रकृतिकी उदीरणा 
होने पर सासादन गुणस्थानकी प्राप्ति होती है। अब एक ऐसा 
उपशमसम्यग्टष्टि जीव लीजिए जिसने अनन्तानुवन्धीचतुष्ककी 
विसंयोजना की है । ऐसे जीवको ह्वितीय गुशस्थानकी प्राप्ति तब 
हो सकती है जब अनस्तानुवन्धीचतुष्कका सत्व होकर उसमेसे 
किसी एक ग्कृृतिकी उदीरणा हो और अनन्तानुबन्धीचतुष्कका 
सत््वय ओर उसमेसे किसी एक प्रकृतिकी उदीरणा वव हो 
सकती है जब उसे सासादन गुणकी प्राप्ति हो। स्पष्ट है कि 
यहाँ पर सासादन गुणकी प्राप्तिका निमित्त अनन्तानुबन्धीकी 

उदीरणा है ओर उसके सत्त्वके साथ उदीरणाका निमित्त अन्य 

परिणामोंके साथ सासादन गुण भी है । फिर भी ऐसे जीवकों 

सासादन गुणकी प्राप्ति किस निमित्तसे होती है इतना दिखलाना 
अयोजन रहनेसे यह कहा जाता है कि अनन्तानुबन्धीचतुष्कमेसे 

किसी एक भ्रकृतिकी उदीरणाके निमित्तसे होती है | इस विषयको 

ओर भी स्पष्टरूपसे समभनेके लिए उथणुकका उठाहरण पयोप्त 

है, क्‍योंकि छयणुकके दोनो परमारु अपनी अपनी वन्‍्धपयौयकी 

उत्पत्तिके प्रति उपादान होकर भी परस्पर दोनोमे निमित्त-नैमित्तिक 

भाव भी है। 


यह्‌ निमित्त-मैमित्तिकज्यवहारकी व्यवस्था है। इसके रहते 
हुए सी कितने ही निमित्तके अनुसार कार्यकी उत्पत्ति माननेवाले 
महानुभाव उपादान कारणके वास्तविक रहस्यको न स्वीकार कर 
ऐसी शका करते हैं कि खानसे लाई गई मिद्टीसे यदि घटकी 
उत्पत्ति होगी तो इसी ऋमसे होगी इसमे सन्देह नहीं । परन्तु 


४२ जैनतत्वमी मासा 


खानसे लाई गई अमुक मिट्टी घटका उपादान होगा ओर अमुक 
मिट्टी सकोराका उपाद्न होगा यह मिट्टी पर निर्भर न हाकर 
कुम्हार पर निर्भर है। कुम्हार जिस मिट्टीस घट बनाना चाहता 
है उससे घट बनता है और जिससे सफोरा बनाना चाहता हृ 
उससे सकोरा वनता है, इसलिए यह मानना “पडता हैं कि 
कार्यकी उत्पत्ति अपने उपादानसे होकर भी निर्मित्तके अनुसार 
ही होती है। इतना ही नहीं यदि कोई विशिष्ट घट बनवाना 
होता है तो उसके लिए विशिष्ट छुम्हारकी शस्ण लेनी पडती 
है। यदि ऐसा हो कि केवल अमुक प्रकारकी मिद्रीसे ही विशिष्ट 
घट बन जाय, उसमे कुम्हारकी विशेषताकों ध्यानसे रखनेकी 
आवश्यकता न ॒पड़े तो फिर मात्र योग्य मिद्टीका ही संग्रह किया 
जाना चाहिए, विशिष्ट कारीगिर्की ओर ध्यान ढेनेकी क्या 
आवश्यकता ? यतः लोकमे योग्य उपादान सामग्रीके समान 
योग्य कारीगिरका भी विचार किया जाता है और ऐसा 
योग मिल जाने पर कार्य भी विशिष्ट होता है। इससे मालूम 
पड़ता है कि कार्यकी उत्पलि अपने उपादानसे होकर भी वह 
निमित्तके अनुसार ही होती है। तात्पय यह है कि किस समय 
किस द्रव्यकी क्‍या पर्याय हो यह उपादान पर निर्भर न होकर 
निमित्तके आधीन है। वास्तवमे निमित्तकी स़ार्थकता इसीमे हैं, 
अन्यथा कार्यमाज्से निमित्तकों स्वीकार करना कोई मायने 
नहीं रखता । 


यह एक प्रश्न हे जो निमित्त-नेमित्तिकसस्वन्ध और उपादान- 

हि उपादेयसम्बन्धके वास्तविक रहस्यको न स्वीकार कर निमित्त- 
वादी महायशय उपस्थित किया करते है। यद्यपि इस प्रश्नका 

समाधान पहिले हम जो उपादान कारणका स्वरूप दे आये है.. 


उपादान और निभित्तमीमासा ५३ 


उससे हो जाता है, क्योकि उससे यह स्पष्ट ज्ञात होता है कि 
अलनन्‍्तर पूर्व समयमे जैसा उपादान होगा, अनन्‍्तर उत्तर क्षुणमे 
सी प्रकारका काये होगा । निमित्त उसे अन्यथा नहीं परिणुमा 
सकता। फिर भी निमित्तकी दृष्टिले समाधान करनेके लिए हमे 
सब प्रकारके निमित्तोका विचार करना होगा। यह तो स्पष्ट है 
कि लोकमें जितने प्रकारके निमित्त स्वीकार किये गये है उनका 
वर्गीकरण इन तीन प्रकारोमे हो जाता है । यथा ३-- 


१ वे निमित्त जा स्वय निष्क्रिय होते है। जेसे धर्म, अधर्म, 
आकाश ओर कालद्रव्य । 

२ बे निमित्त जो सक्रिय होकर भी इच्छा, प्रथलव और 
कारकसाकल्यके ज्ञानसे रहित होते हैं। जेसे सेघ, विजली, 
चायु, कर्म और नोकर्म आदि। 


३ वे निमित्त जो इच्छा, प्रयत्न और कारकसाकल्यके ज्ञानसे 
युक्त होते हैं। जैसे मनुष्य आदि | 


अब ये तीनों प्रकारके निरम्ित्त किस रूपमें कार्योत्पत्तिके 
समय निमित्त होते हैं इस बात पर ऋ्रससे विचार कीजिए | 


१, जो निष्क्रिय पदाथ है. वे सब प्रकारके कार्यामे निमित्त 
नहीं होते। किन्तु उनमे जिस प्रकारके कार्यमें निमित्त हानेकी 
अपने गुणानुसार योग्यता होती है उन्ही कार्योर्में निमित्त होते 
हैं। थथा धर्स द्र्यमे गतिहेतुत्व गुण है, इसलिए बह गति- 
परिणत जीवों और पुह्लोकी गतिसे निमित्त होता है। अधर्म 
द्र्व्यमे स्थितिहेतुत्व शुण है, इसलिए वह स्थित होते हुए जीवों 
ओर पुद्ललोके ठहरनेमें निमित्त होता है। कालद्रव्यमे वर्तना 
गुण है, इसलिए वह परिणमन करते हुए जीवादि द्रव्योके 


प्र्ड जैनतत्त्वमीमासा 


उत्पाद-व्ययमे निमित्त होता हे ओर आकाश द्रव्यमे अवगाहनत्व 
नामका गुण है, इसलिए वह अवगाहन करते हुए जीवादि 
द्रव्योंके अवगाहनमें निमित्त होता हैं। इस प्रकार ये द्रव्य 
निमित्त होकर भी इनके अनुसार कार्य हाता है. ऐसा नहीं हैं| 
किन्तु जब यथायोग्य जीवादि द्रव्योकी गति आदि क्रिया होती हैं 
तब ये निमित्त होते है। इनकी निमित्तताके बिपयमे सवोथसिद्धिमे 
लिखा है ;-- 


ननु यदि निष्कियाणि धर्मादीनि, जीव-पुदगलाना गत्यादिहेत॒त्व 
नोपपद्मते । जलादीनि हि क्रितावन्ति मत्स्यादीना गत्यादिनिमित्तानि 
दृष्टानीति ? नैप ठोपः, वलाधाननिमित्तत्वाचन्षुबत्‌ | यथा रूपोपलब्धों 
चन्नुनिमित्तमपि न व्याज्षिम्मनस्कस्यापि भवति। 


शंका :--यदि धमीदिक द्रव्य निष्क्रिय हैं. तो वे जीवो और 
पुदलोकी गति आदिमे हेतु नहीं हो सकते, क्योंकि जल 


आदि पदाथ क्रियावान्‌ होकर ही मछली आदिकी गति आदवि्मि 
निमित्त देखे जाते हैं ? 


समाधान :--यह कोई दोष नहीं है, क्योंकि चक्तु इन्द्रियके 
समान ये बलाधानसे निमित्तमात्र है। जैसे रूपकी उपलब्धिमें 
चक्कु निमित्त है, तो भी जिसका मन व्यात्तिप्त है उसके चछु 
इन्द्रियके रहते हुए भी रूपका अहण नहों होता उसी प्रकार 
प्रकृतसे जानना चाहिए | यहाँ ऐसा समझना चाहिए कि 


कार्योत्पत्तिके समय बलका आधान स्वयं उपाद्यन करता है किन्तु 
उसमें निमित्त अन्य द्रव्य होता है । 


इस शंका-समाधानसे स्पष्ट है कि निष्क्रिय धमादि द्रव्योके 
अनुसार गति आदि काय नहीं होते। किन्तु जब जीवों और 
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ुढ्नलोके गति आदि कार्य होते हैं. तब ये धर्मादिक द्रव्य निमित्त 
होते हैं.। 

२ अब दूसरे प्रकारके जो निमित्त बतला आये हैं उनके 
सस्ब॒न्धमे विचार कीजिये। माना कि वे इच्छा, प्रयत्त और 
कारकसाकल्यके जञानसे रहित होकर भी कियावान्‌ होते हैं. परन्तु 
इतने मात्रसे उनकी क्रियाके अनुसार अन्य द्र॒व्योका परिणमन 
होता है ऐसा नही कहा जा सकता। जल स्वयं क्रियावान्‌ है 
आर वह मत्स्यके गसनसे निमित्त है। परन्तु इसका यह अथे 
नहीं है कि जिस दिशामे जलका प्रवाह है उसी दिशामे मत्स्यका 
गमन होगा और न इसका यह ही अथ है कि जल मत्स्थके 
गसनमे निमित्त है, इसलिए जलमे सदाकाल सत्स्यका गमन 
होता ही रहेगा । किन्तु इसका इतना ही तात्पय है कि जब मत्स्य 
गसन करेगा तब जल उसकी गमन क्रियामे निमित्त हो जायगा। 
सत्स्य कब गसन करे. और कब गसमन न करे यह जल पर 
अवलम्बित न होकर मत्स्य पर अवलम्बित है । 


जलके समान दूसरा उदाहरण छायाका लिया जा सकता 
है । छाया क्रियावान्‌ पदार्थ है और वह पथिकको ठहरनेमे निमित्त 
है । पर इसका अर्थ यह नहीं है कि छायाके मिलने पर पथिकको 
ठहरना ही पड़ेगा । किन्तु इसका इतना ही अमभिप्राय है कि यदि 
थका सादा कोई पथिक विश्रामकी इच्छासे ठहरता है तो उसमें 
छाया निमित्त हो जाती है । 


“इसलिए यही मानना उचित है कि कार्यकी उत्पत्ति होती तो 
है अपने उपादानके अनुसार ही पर उससे जो क्रियावान्‌ पदार्थ 
निमित्त होते हैं उत्तकी वह निमित्तता धमोदि द्रव्योके समान ही 
जाननी चाहिए। सक्रिय पदार्थ निष्क्रिय धमोदि द्रन्योंके समान 
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ही निमित्त होते हैं यह तथ्य पूर्वोक्त दो उठाहरणोसे तो रपष्ट है 
ही । निष्क्रिय पदार्थोक्ी निमित्तता किस प्रकारकी होती है इसका 
स्पष्टीकरण करते समय जो सवाथसिद्धिका उद्धरण ठ आय 
उससे भी स्पष्ट हे। उक्त डल्लेखमे जहां धमादि द्रव्याका 
निमित्तताको क्रियाचान चन्चुडन्द्रियकी निमित्तताके समान वतलाया 
गया है. वहा उससे यह भी सिद्ध हो जाता है कि क्रियावान्‌ 
पदार्थोकी निमित्तता भी धमीदि द्रब्योकी निमित्तताके समान होती 
है। आचार्य पूज्यपादने जिस प्रकार गतिसे धर्म द्रब्य निर्मिच 
है उसी प्रकार अन्य सब निमित्त होते हैं इस तथ्यको स्वीकार 
करते हुए इष्टोपदेशमस कहा भी है : 


नाशे विजत्वमायाति विशों नाजत्वमृच्छुति । 
निमित्तमात्रमन्यस्तु गतेव॑र्मास्तिकायवत्‌ ॥३५॥ 
अज्ञ विज्ञताकों नहीं प्राप्त हो सकता और विज्ञ अज्ञताको 
नहीं प्राप्त हो सकता, परन्तु इतना अवश्य है कि जिस प्रकार 
गतिक्रियाका निमित्त धमोस्तिकाय होता है उसी प्रकार अन्य सब 
पदार्थ निमित्तमात्र होते है ॥३५॥ 


इसका आशय यह है कि जिस प्रकार जीव ओर पुद्ठल द्रव्य 
जब स्वयं गति आदि परिणामसे परिणत होते हैं तव धमोदि 
द्रव्य स्वयं उस गति आदि परिणामसे निमित्त होते है उसी प्रकार 
अन्य द्रव्य जब स्वय क्रिया आदिरूप परिणामसे परिणुत हें 
हैं तब तद्धिन्न अन्य द्रव्य स्व्य उसमे निमित्त होते है। आचार्य 


पूज्यपादके उक्त अभिप्रायका समर्थन करते हुए स्वामी कातकेय 
भी ह्ादशालुप्रेज्ञामे कहते हैं- 


शिय-शियपरिण।माण शिय-खियदव्व पि कारण होदि । 
अणर्ण बाहिरदव्व खिमित्तमतं वियाणेह।॥ २१७ ॥ 


५ 
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सब द्रव्य अपने-अपने परिणमनके उपादान (मुख्य) कारण 
होत हैं.। अन्य वाह्य द्रव्यकों निमित्तसात्र जानो ॥ २९१७॥ 


इस पर यह प्रश्न होता है कि यदि सभी सक्रिय पदाथे 
निष्किय ध्मौडि द्रव्योंके समान ही निमित्त होते हैं, अथोत्त्‌ उनकी 
निर्मित्तताम धर्मोदि द्रव्योकी निमित्ततासे अन्य कोई विशेपता 
नही पाई जाती है तो निमित्तकारणके प्रे रक निर्भित्तकारण और 
जटासीन निमित्तकारण ये भेद क्‍यों किये गये है ? क्योंकि 
स्वार्थंसिद्धि आदि प्रन्थोमे ऐसे बचन उपलब्ध होते हैं. जिनसे 
इन भेढोंकी पुष्टि होती है। इसकी पुष्टिस स्व प्रथम स्वोथसिद्धि- 
को ही लेते है :-- 


१ प्रकरण धर्मद्रव्य ओर अधघर्मद्रव्य क्या उपकार करते हैं 
सह टिखलानेका है । इस प्रसगसे जब यह प्रश्न हुआ कि धर्सद्रव्य 
ओर अधर्सद्रव्य तुल्यवल हैं और इन दोनोका काय परस्पर्से 
विरुद्ध है, अतः इनके कार्यरूप गतिका स्थितिसें और स्थितिका 
शगतिसे प्रतिबन्ध होना चाहिए सब इस प्रश्नका समाधान दोनों 
द्रव्योको अप्ने रक बतलाकर किया गया है। इससे विदित होता 
है कि लोकमे धमोदि द्रव्योसे विलक्षण प्रोरक निमित्त कारण 
भी होते हैं । सवोर्थसिद्धिका बह उल्लेख इस प्रकार है ;-- 
तल्यबलत्वात्तयोर्गति स्थितिप्रतिबन्ध इति चेत्‌ १ न, अप्रेरकत्वात्‌ । 
[ ते० सू०, अ० प५ खू० १७ ] 
२ दृब्यवचन पोद्नलिक क्‍यों हैं इसका समाधान करते हुए 
अतलाया गया है कि 'भाववचनरूप सासथ्यंसे युक्त क्रियावान्‌ 
आत्माके द्वारा प्रेयनाण पद्ल द्रव्यवचनरूपसे परिणसन करते 
हैं, इसलिए द्रव्यवचन पोद्लिग हैं ।! इस उल्लेखसे स्पट्टछपसे 
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प्रेरक निमित्तताकों स्वीकार किया गया है। इससे भी प्रेरक 
निमित्तकी सिद्धि होती है) उल्लेख इस प्रकार है. :-- 
तत्सामथ्योपेतेन क्रियावतात्मना प्रेयमाणा पुद्गला वाक्खेत 
विपरिणमन्त इति द्रव्यवागपि पीद्गलिकी ! 
[ त० सू०, अ०? ५, सः १६ है 


३ तत्त्वार्थवार्तिकमे भी यह विवेचन इसी प्रकार किया हैं । 
इसके लिए देखो अध्याय ५, सूत्र ९७ और १९। 


४ इसी प्रकार पंचास्तिकायकी' संस्कृत टीका और बृहदू- 
द्रव्यसंग्रहमें' भी ऐसे उल्लेख मिलते हैं. जो उक्त कथनकी पुष्ठिकेः 
लिये पयोप्त हैं । 

इस प्रकार ये कुछ उद्धरण हैं जिनके आधारसे श्रेरक , 
निमित्तोका समर्थन किया जाता है। इन उद्धरणोके आधारसे 
कुछ लोग यह भी कहते हैं कि यह तो सम्भव है. कि सब सक्रिय 
पदार्थ प्रे रक निमित्त न हो। जैसे चह्ु क्रियावान्‌ पदार्थ होकर 
भी रूपकी उपलब्धिमें प्रेरक निमिच नहीं होता, परन्तु इसका 
यदि कोई यह अर्थ करे कि जितने भी क्रियावान्‌ द्रव्य है वे सब 
धसोदि द्रव्योंके समान उदासीन कारण ही होते हैं तो यह कथन 
पूर्वोत्त आयम प्रसाणसे बाधित हो जाता है, युक्तिसे विचार करने 
पर भी इसकी सत्यता प्रमाणित नहीं होती | कारण कि लोकमे 
कुछ उदाहरण ऐसे भी मिलते हैं जिनके आधारसे प्रेरक 
निमित्तोंकी सिद्धि होती है। अपने इस कथनकी पुष्टिमे वे वायुका 
उदाहरण उपस्थित कर कहते है कि जिस प्रकार बायुका बेगसे 


२, गाथा ८५व ८८ जयसेनीया दोका। २. गाथा १७ व २२ 
सस्क्षत टोका ॥ 
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संचार होने पर वह अन्य पदार्थोंके उड़नेसे प्रेरक निमित्त होता 
है उसी अकार सब ग्रेरक निमित्तोको जानना चाहिए। इस परसे 
वे यह निष्कर्ष निकालते हें कि लोकमे जितने भी क्रियावान, 
पदार्थ हैं. उन्हे हम उदासीन निमित्त और प्रेरक निमित्त इस 
प्रकार दो भागोंमें विसक्त कर सकते हैं। इसलिए जहाँ पर 
निष्क्िय पदा्थाक्रे समान सक्रिय पदार्थ उदासीन निमित्त होतें 
हैं वहाँ तो काये अपने उपादानके अनुसार ही होता है और जहाँ 
पर सक्रिय पदाथे प्रे रक निमित्त होते हैं वहाँ पर कारये उपादानसे 
होकर भी निमित्तके अनुसार होता है। निमित्तके अनुसार होता 
है इसका यह तात्पयं नहीं कि उपादान कारण अपने स्वभावकों 
छोड़कर निमित्तरूप परिणम जाता है। किन्तु इसका यह तात्पये 
है कि उस समय प्रेरक निमित्त्में जिस प्रकारके कार्यमें निमित्त 
होनेकी योग्यता होती है| कार उसी प्रकारका होता है। अकाल- 
सरण या इसी प्रकारके जो दूसरे काय कहे गये हैं उनकी साथकता 
प्रेरक निमित्तोका उत्त प्रकारका काये साननेसे ही हे । आगममे 
अकालमरण, संक्रमण, उदीरणा, उत्कर्षण और अपकर्षण जेसे 
कार्योंको इसी कारणसे स्थान दिया गया है । 

यह प्रेरक निमित्तोंकों माननेवालोंका कथन है । इस प्रकरणके 
प्रासस्भमें भी उनकी ओरसे ऐसी ही शंका उपस्थित कर आये 
है। किन्तु उनका यह कथन इसलिए ठीक नहीं प्रतीत होता, 
क्योकि ऐसा मानने पर प्रत्येक कारयके प्रति उसके उपादनकी 
कोई नियासकता नहीं रह जाती | हस पहिले उपादान कारणका 
लक्षण करते समय यह्‌ बतला आये हैं. कि अनन्‍्तर पूर्व पर्याय 
विशिष्ट द्रव्य उपादान कारण होता है। अब देखना यह है कि 
उससे नियत कायकों ही जन्म मिलता हे या वह अनियत 
कार्योका उपादान कारण होता है ? ह॒ 


न 
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यदि कहा हा जाय कि उससे नियत (जिस कायका बह उपादान 
है ) उस कार्यका ही जन्म मिलता हैं. तव जो यह्‌ कहा जाता है. 
कि कही डपादानके अनुसार काण होता है ओर कहीं निमित्तके 
अनुसार काय होता है?! इस कथनमे कोई स्वारस्थ प्रतीत नहीं 
होता | तब यही निश्चित होता है कि निमित्त चाहे उदासीन हां 
या प्रेरक, कार्य उपाठानके अनुसार ही होगा। कायको उत्पत्तिमे 
निमित्त होता है इसमे सन्हेह नहीं पर इतने सात्रसे निमित्तके 
अनुसार काये होता है ऐसा मानना उचित नहीं है। स्वामी 
समन्तभद्रने कार्यके ग्रति उपादान कारणकी व्यवस्था करते हुए 
आप्रमीसासामे कहा हे;-- 


वद्यसत्‌ सर्वथा काय तन्‍्मा जनि खपुण्पवत्‌ | 
मोपाठाननियामो भृत्माज्वास कार्यजन्मनि [| ४२ ॥ 


कार्य यढि स्बंथा असत्‌ है तो आकाशकुसुमके समान उसकी 
उत्पत्ति सत हाओ | उपादानका नियस सी सत वनों तथा कार्यकी 
उत्पत्तिमे आश्वास भी सत हाओ ॥४०॥ 


नेयायिकदर्शन और वोद्धदर्शन सर्वथा असत्त्‌ कार्यकी उत्तत्ति 
सानता हैं। प्रकृतसे उन्हीको लक्ष्य कर यह वचन कहा गया 
ओर सिद्धान्तरूपमे यह चतलाया गया है कि कार्य कारणमे 
द्रव्यहूपर्स हैं ओर पयायरूपसे नहीं है। तभी इस उपादानसे 

कार्य होगा यह नियम किया जा सकता है और उससे कारय- 
को उत्पत्तिस विश्वास भी किया जा सकता है। 


गा इसको व्याख्या करते हुए भद्लकलकदेवने यह चचन 
है 


कथा पखत्सत ० हा ए 
“पाचत्सतः कार्यत्वम्‌ , उपादानस्वथ उत्तरीमवनात्‌ । 


उपादाव भौर नि्ित्तमीमासा ६१ 


७] ० 


आशय यह है कि जो कथचित्‌ सत्‌ है उसीसे कार्यपना 
हे + #7. # कप ७६: 
बनता है, क्योकि उपादानकी उत्तरकालीन पर्याय ही काये है । 


इस प्रकार इस पूरे भ्रकरण पर हृष्टिपात करनेस यह स्पष्ट 
हो जाता है कि प्रत्येक कार्यक[ नियामक उसका उपादान ही होता 
है. निमित्त नहीं, अतः जो यह मानते हैं. कि कही पर कार्ये 
निमित्तके अनुसार भी होता है उत्तकी वह्‌ मान्यता उचित नहीं 
कही जा सकती । 


अब थोडा इस विपय पर प्रागभावकी हंष्टिसे भी विचार 
कीजिए [ कार्यके आत्मलास होनेके पहले नही हानेकों प्रागभाव 
कहते है'। जैनदर्शनमे इसे सर्वधा अभाव रूप न मानकर 
भावान्तर स्वभाव भाना गया है। कार्यकालके अनन्तर पूर्व 
समयसें भावान्तर स्वभाव अभाव कायका उपाढान होता है. 
जिसका विचार नयविषक्षामे दो इृष्टियोंसे किया गया है--ऋजु- 
सूत्ननयकी अपेक्षा और द्रव्याथिकनयकी अपेक्षा । ऋजुसूत्र- 
नयकी अपेक्ता विचार करते हुए इसे अनन्‍्तर पूर्व पर्यायकूप 
बतलाया गया है'। तथा द्रव्याथिकनयसे विचार करते हुए 
इसे मिट्टी आदि द्रव्यरूप वतलाया गया हे'।| प्रमाणहष्टिसे 
दोनो नयदृष्टियॉंकोी मिलाकर देखनेपर इस कथनसे यह 
फलित होता है कि अनन्तर पर्व पयोय विशिष्ट जो द्रव्य 





१ कार्यास्थात्मलामात्‌ प्रागभवन प्रागभाव । स च ततस्य प्रागनन्तर- 
परिणाम एवं। श्रष्टसहत्ली ग्राधा १० टोका । २ ऋणजुसूचनयापंणाद्धि 
प्रामभावस्तावत्‌ कार्यम्योपादानयरिणाम एवं पूर्वोत्तन्तरात्मा । श्रष्ट स० 


गाथा १० टठीका। ३, व्यवहारनयापंणात्त मृदादिद्रव्य प्रागभाव;। भ्रष्ट स०- 
गाथा १० टीका । 
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कार्यका उपादान होता है वही उसका प्रागभाव भी हाता है। 
यद्यपि सन्‍्तानकी अपेक्षा विचार करन पर प्रागसावका प्रागभाव 
इस प्रकार पूर्व पूर्व पयोयकोीं ग्रहण कर उसे अनादि माना गग्ा 
है। परन्तु वस्तुतः वह अनन्तर पूर्व पर्योयविशिष्ट द्रव्यरूप ही 
है ऐसा यहाँ समझना चाहिए* । यह तो स्पष्ट ही है कि प्रत्येक 
कार्यका प्रागभाव ( उपादान ) प्रथक्‌ प्रथक्‌ होता है'। ऐसा तो 


कि 5 


है नही कि जो एक कार्यका प्रागभाव है वही दूसरे कार्यका भी 
प्रागभाव हो जाय । शास्त्रकारोने ऐसा माना भी नहीं हैं। 
अतएब इस कथनसे भी यही फल्ित होता है कि जो जिस काय्ये- 
का डपादान अथवा दूसरे शब्ठोमे प्रागभाव होता है. उससे 
- डसी कार्यकी उत्पत्ति होती है। भट्ठाकलंकदेवने कार्यके प्रति 
“उपादानस्थ उत्तरीमवनात' यह वचन कहा है सो उसकी सा्थकता 
तभी है जब प्रत्येक कार्यकी उत्पत्ति उपादानके अनुसार मानी 
जाती है। फलस्वहप यह नहीं हो सकता कि उपादान या 
प्रागभाव किसी अन्य कार्यका रहे और निमित्तके बलसे उसमे 
किसी दूसरे कार्यकी उत्पत्ति हो जाबे । अतएण्व इस कथनसे भी 
यही निष्कर्प निकलता है कि कार्यक्ली उत्पत्तिमे अन्य द्रव्य निमित्त 
है इतने मात्से उसकी उत्पत्ति निमित्तके अनुसार होती है यह 
सानना उचित नहीं है | 


पमयप्राश्धत शास्त्र अबद्ध अस्पुष्ट और असंयुक्त आत्माका 


ञ्‌ कप 
स्वरूप बोध करानेकी मुख्यतासे लिखा गया है, इसलिए उसमे 
निश्वचयनयकी कथनीकी सुख्यता है| फिर भी उससे 'जीवपरिणाम- 


रन“ «अनशन 





१. उस प्रकरणके लिए आप्तमीमासा श्लोक १२ की अष्टसहनी 


टोका देखो । २ इस प्रकरणके लिए आप्तमीमासा श्लोक ३० को 
अप्टसहल्ली टोका देखो । ह 


उपादान और निमित्तमोीमासा हरे 


हेदु! और 'पुग्गलकम्मणिमित्त! इत्यादि वचनों द्वारा कार्यकी उत्पत्ति 
से निमित्तकी स्वीकृति दी गई है | निमित्तका किसीने कहीं निपेध 
किया हो ऐसा हसारे देखनेसे नहीं आया। कहीं पर निमित्तकों 
गोण कर दिया गया हे ओर कही पर उपादानकों यह अन्य वात 
है। पर इतने मात्रसे न तो निमित्तका ही निषेध जानना चाहिये 
आर न उपादानका ही। यह व्याख्यानकी शेली है, इसलिये 
जहाँ पर अभिप्राय विशेषसे किसी एकका प्रतिपादन किया गया 
हो वहाँ पर दूसरेका कथन ससमम ही लेना चाहिये | इतना अवश्य 
है कि उपादान कारण स्वय कार्यरूप परिणमता है ओर सहकारी 
सामग्री उसके वलाधानम निमित्त होती है। तात्पर्य यह है कि 
कारयकी उत्पत्ति उपादानसे ही होती है, निमित्तसे त्रिकालमे नहीं 
होती | फिर भी कार्योत्पत्तिमे निमित्त अवश्य होता है । 


यह वस्तुस्थिति हे जिसके होते हुए भी कुछ लोग ऐसा 
मानते हैं. कि उपादान कारण किस कार्यको जन्म देगा यह नियत 
नहीं है। उसमे अनेक प्रकारकी योग्यताएँ होती है, इसलिए 
जिस योग्यताके अनुसार कार्य होनेके लिए निमित्त मिलता है 
उस प्रकारका काये होता है । इस प्रकार थे लोग प्रत्येक उपादानसे 
अनेक प्रकारकी योग्यताओका समथन कर जपादानकी अपेक्षा 
कार्यका अनियस बतलाकर उसकी व्यवस्था निमित्तके आधारसे 
करते हैं। विचार कर देखा जाय तो वे निमित्तके प्रेरक निमित्त 
ओर उदासीन निमित्त ऐसे दो भेद करके प्रेरक निमित्तोकी 
साथकता इसीसे देखते है, इसलिए ऐसा कथन करते हैं। किन्तु 
उनकी यह मान्यता यद्यपि शाख्ानुकूल तो नही है फिर भी उसे 
विचारकी दृष्टिसे स्वीकार कर लेनेपर यह देखना होगा कि जिस 
कार्यकी उत्पत्तिमे प्रेरक निमित्त नहीं होगा उसकी उत्पत्ति कैसे 
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बनेगी, क्योकि जो उपादान कारण है बहू तो अनेक याग्यताओं- 
को लिए हुए है। उनमेस कोन योग्यता कार्यरूपमे परिणित हा 
यह कार्य न तो उदासीन निमित्तका हा सकता है ओर न उपादान 
कारणका ही | उदासीन निर्मिच्तका तो इसलिए नहीं हा सकता, 
क्योकि उस कार्यको उदासीन निमित्तका मानने पर उसे उदासीन 
निमित्त कहना ही असगत होगा। वह ( अनेक याग्यताओमेसे 
कौन योग्यता कार्यरूप परिणत हो वह ) कार्य उपादन कारणका 
भी नहीं हो सकता, क्योकि विवज्षित उदापानमें जितनी भी 
योग्यताएँ हैं वे सब कार्यरूपमे होनेकी अवस्थामे है। अतण्व 
कौन योग्यता कार्यरूप परिणत हो यह कार्य स्तर उपादान कैसे 
कर सकता हैं, अथोत नहीं कर सकता। परिणाम स्वरूप 
उपादानकी कौन योग्यता कार्यरूप परिणित हो यह कार्य प्रेरक 
निमित्तका ही मानना पड़ेगा। परन्तु प्रेरक निमित्त प्रत्येक कार्यके 
होते ही है ऐसा कोई नियम नही है | अत्तएव जिस कार्यके समय 
प्रेरक निमित्त न होगा उस समय उसकी उत्पत्ति केसे होगी यह 
विचारणीय हो जाता है । यह तो हा नही सकता कि जिस कालमें 
विवजक्षित उपादानका प्रेरक निमित्त न हो उस कालमे उससे 
कार्यकी उत्पत्ति ही न हो, क्योकि ऐसा माननेपर द्वब्यके अत्येक 
समयसे होनेवाल उत्पाद-व्ययस्वसावके व्याघातका प्रसग आंवा 
है। साथ ही जितने शुद्ध द्रव्य है. उनमे भी प्रत्येक समयमे होने- 
वाले परिणाम लक्षण कार्यका व्याघाव न हो जाय इसलिए वहां 
पर भी भ्रेरक निमित्तोकी कल्पना करनी पड़ती है । यतः ये ढोनों 
ही दोप इष्ट नहीं हैं, अतः 'उपादान कारण बविवक्तित योग्यता 
वाला होकर तन्निष्ठ कार्यको ही जन्म देता है? यह मान लेना ही 
उचित प्रतीत होता है । स्वामी समन्दभद्गने प्रत्येक उपादानम जो 
शक्तिरूपसे कार्यका सत्त्व स्वीकार किया है उसे स्वीकार करनेका 
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उनका प्रयोजन भी यही है कि प्रत्येक उपादान उसमे जो शक्ति 
होती है उसीको जन्म देता हे अन्यकों नहीं। उनका 'उपादान 
अपने कार्यका नियामक होता है! यह कथन भी तभी वन सकता 
है, अन्यथा नहीं। इतना ही नहीं उपादनको उपादान संजझा भी 
तभी प्राप्त हो सकती है, अन्यथा नही । 


साधारण नियम यह है कि प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिमे ये पाच 

कारण नियससे होते हैं। स्वभाव, पुरुपाथे, काल, नियति और 
कर्म ( पर पढार्थकी अवस्था )। यहा पर स्वभावसे द्रव्यकी 
स्वशक्ति या नित्थ उपादान लिया गया है। पुरुपार्थले उसका 
वल-चीये लिया गया है, कालसे स्वकालका ग्रहण किया है, 
नियतिसे समर्थ उपादान या निश्चयकी मुख्यता दिखलाई गई है 
ओर कर्ससे निमित्तका भ्रहण किया है। इन्हीं पाच कारणोंको 
सूचित करते हुए पडितप्रवर बनारसीदासजी नाटकसमयसार 
लर्वशुद्धज्ञानाधिकारमें कहते हैं-- 

पद्‌ सुभाव पूरब उदे निहचै उद्यम काल । 

पच्छुपात मिथ्यात पथ सरवंगी शिवचाल ॥४१॥ 


गोस्सटसार क्काण्डसे पॉच प्रकारके एकान्तवादियोंका 
क्रथन आता है|" उसका आशय इतला ही है कि जो इनमेसे 
किसी एकसे कार्यकी उत्पत्ति सालता है वह मिश्याइष्टि है और 
जो कार्यकी उत्पत्तिसे इन पाँचोंके समवायको स्वीकार करता है 
वह सम्यग्दृष्टि है। पण्डितप्रवर वनारसीणसजीने उक्त पद द्वारा 
इसी तथ्यकी पुष्टि की है। अप्टसहस्री प० २४७ में सद्टाकलंकदेव- 


कब -->-->>ननम-न या “४... “>3० आओ 





१, देखो गाथा ८७९ से ८८३ तक ) 


्‌ 
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ने एक ज्छोक दिया है। उसका सी यही आशय है। ख्छोक इस 
भी 
प्रकार ह 


तादइशी जायते बुद्धिव्यवसायश्र ताहशः । 
सहायास्तादशा: सन्ति यादशी भवितब्यता ॥ 


जिस जीवकी जैसी सबितव्यता ( होनहार ) होती है उसकी 
वैसी ही बुद्धि हो जाती है। वह प्रयत्न भी उसी प्रकारका 


करने लगता है और उसे सहायक भी उसीके अनुसार मिल 
जाते हैं । 


इस झ्ोकसे भवितव्यताको मुख्यता दी गयी है! 
भवितव्यता क्या है ? जीवकी समर्थ उपादान शक्तिका 
नाम ही तो भवितव्यता है। भवितव्यत्ताकी व्युत्पत्ति है-- 
भवितुं योग्यं सवितव्यम्‌ , तस्य भाव: भवितव्यता । जो होने 
योग्य हो उसे भवितिज्य कहते हैं. ओर उसका भाव भवित्तव्यता 
कहलाती है । जिसे हम योग्यता कहते हैं. उसीका दूसरा नाम 
भवितिव्यता है। द्रव्यकी समर्थ उपादान शक्ति कार्यरूपसे “परिणत 
होनेके योग्य होती है इसलिए समर्थ उपादान शक्ति, भवितव्यता 
ओर योग्यता ये तीनों एक ही अर्थकों सूचित करते हैं। कही- 
कहीं अनादि या नित्य उपादनकों भी भवितव्यता या योग्यता 
शब्द द्वारा अभिद्दित किया गया है सो प्रकरणके अनुसार इसका 
उक्त अर्थ करनेसे भी कोई आपत्ति नहीं है, क्योकि भवितव्यतासे 
उक्त ढोनो अथ सूचित होते हैं। उक्त ज्लोकमें भवितव्यताका 
प्रमुखता दी गयी हैँ ओर साथमे व्यवसाय-पुरुपार्थ तथा अन्य 
सहायक सामग्रीका भी सचन किया है सो इस कथन द्वारा उक्त 
पॉचो कारणोका समवाय होने पर कार्यकी सिद्धि होती है यही 


ध् 
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सूचित होता है, क्योकि स्वकाल उपादानकी विशेषता होनेसे 
भवितव्यततामे ग्सित है ही । 


भवित॒व्यका ससथन करते हुए परिडितप्रवर टोडरमलजी 
मोक्षमार्गप्रकाशक ( अधिकार ३, प्र्ठ ८१ ) मे लिखते हैं-- 


सो इनकी सिद्धि होय तो कष्राय उपशमनेतें दुःख दूरि होश जाइ 
सुखी होइ । परन्तु इनकी सिद्धि इनके किए. उपायनिके आधीन नाहीं, 
भवितव्यके आधीन है | जातें अनेक उपाय करते देखिये है अर सिद्धि 
न हो है | बहुरि उपाय बनना भी अपने आधघीन नाहीं, भवितव्यके 
आधोन है। जातें अनेक उपाय करना विचारै ओर एक भी उपाय 
न होता देखिए है। बहुरि काकतालीब न्यायकरि भवितव्य ऐसी ही 
होइ जैसा आपका प्रयोजन होइ तैसा ही उपाय होइ अर तातेँ कार्यकी 
सिद्धि भी होइ जाइ तो तिस कार्यसब वी कोई कपायका उपशम होइ | 
यह परिडितप्रवर टोडरमल्लजीका कथन है। मालूम पडता 
है कि उन्होंने 'ताहशी जायते बुद्धि” इस श्ल्ञोकमें प्रतिपादत 
तथ्यकों ध्यानमे रखकर ही यह कथन किया है। इसलिए इसे 
उक्त अथऊफ समथनसे ही जानना चाहिए । 
इस प्रकार कार्यत्पत्तिके परे कारणों पर इृष्टिपात करनेसे भी 
यही फलित होता है कि जहां पर कार्योत्पत्तिके अनुकूल द्रव्यका 
स्ववीय ओर उपादान शक्ति होती है वहाँ अन्य साधनसामग्री 
स्वयमेव मिल जाती है, उसे मिलाना नहीं पड़ता । 
वाध्तवमे देखा जाय ते यह कथन जेनदर्शनका हाके प्रतीत 
होता है| जेनदर्शनमे कारयकी उत्पत्तिके प्रति जो उपादन-निमित्त 
सामग्री स्वीकार की गयी है उसमे द्रव्यके स्वचीरयके साथ उपादग्मन 
का प्रमुख स्थान है । उसके अभावमे निमित्तोंकी कथा करना 
ही व्यर्थ है। स्वामी समन्तभद्रने आप्तमीमासामे जब यह 
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प्रतिपादन किया कि विविध प्रकारका कामादि का्यरूप भावसंसार 
कमबन्धके अनुरूप होता है और बह कर्मवबन्ध अपने कामादि 
हेतुओसे होता है तब उनके सामने यह प्रश्न उठ खडा हुआ कि 
ऐसा मानने पर ता जीवके संसारका कर्मी भी अन्त नहों होगा, 
क्योकि कमवन्ध होनेके कारण यह जीव निरन्तर भावससाग्की 
सृष्टि करता रहेगा और भावसंसारकी खष्टि होनेंसे निरन्तर 
कमंवन्ध होता रहेगा | फिर इस परम्पराका अन्त कैसे हागा 
आचार महाराजने स्वय उठे हुए अपने इस प्रश्नके महत्त्वका 
अनुभव किया और उसके उत्तरस्वरूप उन्हें कहना पडा-- 
'जीवास्ते शुद्यशुद्वित !? अर्थात्‌ वे जीव शुद्धि और अशुद्धि 
नामक ठो शक्तियोसे सम्बद्ध हैं। परन्तु इतना कहनेसे उक्त 
आपेक्षको ध्यानमें रखकर किये गय समाधान पर पूरा प्रकाश 
नहीं पड़ता, इसलिए वे इन शक्तियोके आश्रयसें स्पष्टीकरण करते 
हुए पुन; कहत है-- 


शुद्धबशुद्धी पुन शक्ती ते पाक्यापराक्यशक्तिवत्‌ 
सादनाटी तयोव्यक्ती स्वभावोडतकंगोचरः ॥१००॥) 


पाक्यशक्ति और अपाक्यशक्तिके समान शुद्धि और अशुद्धि 
नामवाली दो शक्तियों हैं तथा उनकी व्यक्ति सादि और अनादि 
है । उनका स्वभाव ही ऐसा हैं जो तकका विपय नहीं है ॥१००॥ 


यहाँ पर जो ये दो प्रकारकी शक्तिया कही गयी है उन हारा 
प्रकारान्तरसे उपादान शक्तिका ही प्रतिपादन कर दिया गया 
है। जीवोमें ये दोनो प्रकारकी शक्तियाँ होती है । उनमेंसे अशुद्धि 
नामक शक्तिकी व्यक्ति तो अनादि कालसे प्रति समय होती आ 
रही है जिसके आश्रयसे नाना प्रकारके पुद्बल कर्मोका वन्ध 
हॉकिर कामादिहप भावसंसारकी सृष्टि होती है। जो अभव्य- 
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जीव हैं उनके इस शक्तिकी व्यक्ति अनादि-अनन्त हे ओर जो 
अच्य जीव है उनके इस शक्तिकी व्यक्ति अनादि होकर भी सान्‍्त 
है । किन्तु जब इस जीवके शुद्धि शक्तिको व्यक्तिका स्व॒काल 
आत्ता है तव यह जीव अपने स्वभाव सन्मुख होकर पुरुपा्थ 
हारा उसकी व्यक्ति करता है, इसलिए शुद्धि शक्तिकी व्यक्ति 
सादि है | यहाँ पर जो अशुद्धि शक्तिकी व्यक्तिकों अनाडि कहा 
गया है सो बह कथन द्रव्याथिकनयकी अपेक्तासे ही जानना चाहिए, 
पर्योयार्थिकलयकी अपेक्षा तो उसकी व्यक्ति प्रति समय होती 
रहती है। जिससे प्रत्येक ससारी जीवकी प्रति समयसमस्‍्वन्धी 
भावससाररूप पर्योयक्नी ख्रष्टि होती है'। यहा पर यह कहना 
उचित प्रतीत नहीं होता कि ये दोनो शक्तिया जीवकी हैं तो 
इसमेसे एककी व्यक्ति अलादि हो ओर एककी व्यक्ति साटि हो 
इसका क्या कारण है ? समाधान यह हे कि वस्तुका स्वभाव ही 
ऐसा है जो तकुका विषय लही है । इसी विषयको स्पप्ट करनेके 
लिये आचाये महाराजते पाक्च्रशक्ति और अपाक्यशक्तिको 


१ यहाँवर जोबोके सम्पस्दर्शनादिरुप परिणामका नाम शुद्धिशक्तित है 
प्रौर मिथ्यादर्शनादिवूप परिशामका नाम ग्रशुद्धिशवित है इस अ्रभिप्रायक्रो 
ध्पानमे रपकर यह व्यारयान किया है । बसे शुद्धिशक्तिका अर्थ भव्यत्व 
श्रौर प्रशुद्धि शव्तिका ब्र्द अभव्यत्व करके नी व्यापप्रान किया जा सकता 
है। भट्ट भकलदूदेवने भप्रष्टशनोमें घोर धाचार्य विद्यानन्दते अग्डयहस्प्री 
में सर्यप्धम एसी अर्वफो ब्यानमे रपकर व्यास्परान किया हैं । इसी पर्दकों 
ध्यानमें रसकर थादाय॑ घमृतसन्दने पज्चास्किताय गाया १२७ थी टोकामे 
पह खंचना विशा है--ममारिणयो द्िप्रतार भब्या प्नव्यातत् । ते 
शापर्पशरोइसम्मशविकसर नागा सदुनावाह्या परान्यापाक््यमर्गवदनियीयन्त 
ण्प्ति। 
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उदाहरणुरूपसे उपम्थित किया हैं। आशय यह हू कि जिस प्रकार 
वही उडद अग्निसयोगका निमित्त कर पकता है जा पाक्यशक्तिस 
युक्त होता है। जिसमे अपाक्यशक्ति पाई जाती है वह अग्नि- 
सयागको निमित्त कर त्रिकालमे नहीं पकता ऐसी वस्तुमयादा हैं 
उसी प्रकार प्रकृतमं जानना चाहिय। यहा पर पाक्यशाक्ति युक्त 
उडद और अपाक्यशक्ति युक्त उडद ऐसा भेद किया गया 
है जो सब जीवोपर परी तरहसे लागू नहीं होता, क्योंकि भव्य 
जीवोमे शुद्धिशक्ति और अशुद्धिशक्तिका सदभाव समानरूपसे 
उपलब्ध होता है सो प्रकृतमे दृष्टान्तकों एकद्शरूपस स्रल्ले 
मानकर मुख्याथंकों फलित कर लेना चाहिय । इश्टान्तम 
दाष्टीन्त्के सब गुण उपलब्ध होते ही है. ऐसा है. भी 
नहीं। बह तो मुख्याथंकों सूचनमात्र करता है। इस दृष्टान्तका 
उपस्थित कर आचाये महाराज यही दिखलाना चाहते है. कि 
प्रत्येक दरव्यमे आन्तरिक याग्यताका सद्भाव स्वीकार किये विना 
कोई भी काय नही हो सकता | उत्तमे भी जिस योग्यताका जा 
स्वकाल ( समथ उपादानक्षण ) है उसके प्राप्त होने पर हा वह. 
काय होता हैं, अन्यथा नहीं हाता। इससे यदि कोई अपर्त 
पुरुषार्थकी हानि समझे सो भी वात नहीं है, क्योकि किसी भी 
योग्यताको का्यका आकार पुरुपाथ द्वारा ही प्राप्त होता है। 
जीवकोी पत्येक कायकी उत्पत्तिसे पुरुषाथ' अनिवाय हँ.। उस' 
उत्पत्तिस एक कारण हो ओर अन्य कारण न हो ऐसा नहीं है । 
जब काय उत्पन्न होता है. तब निमित्त भी होता है, क्योंकि जहा 
श्षय (उपादान कारण) हैं वहाँ व्यवहार (निम्ित्त कारण) हावी 
हा है । इतना अवश्य है कि मिथ्यादष्टि जीव निश्वयकी लय 
नही लेता ओर मात्र व्यवहार पर जोर देता रहता है, इसलिय 
चह व्यवह्यरामासी हाकर अनन्त संसारका पात्र वना रहता द। 


क 
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ऐसे ज्यवहाराभासीके लिए पर्डितप्रवर दोलतरामजी छहढालामे 
कया कहते हैं यह उन्हींके शब्दोंसे पढ़िये :--- 


कोटि जनम तप तप ज्ञान बिन कर्म भरें जे । 
ज्ञानीके छिनमे त्रिगुपसित सहज टरे ते॥ 
मुनित्रत घार अनन्त बार ग्रीवक उपजायो ) 
वे निज आतम जान बिना सुख लेश न पायो ॥ 


जैसा कि हम पहले लिख आये है भवितव्यता उपाद्मनकी 
याग्यताका ही दूसरा नाम है। प्रत्येक द्रव्यमे कार्यक्षम भवितव्यता 
होती हे इसका समर्थन करते हुए स्वामी समनन्‍्तभद्र अपने 
स्वयम्भूस्तोत्रसे कहते है :--- 


अलध्यशक्तिभवितव्यतेय.. हेतुद्दयाविष्कृतकार्यलिंगा । 
अनीश्वरो जन्तुग्हक्रियात्तः सहत्य कार्येष्विति साध्यववादो' ॥३३॥ 


आपने ( जिनदेवन ) यह ठीक ही कहा है कि हेतुद्यसे 
उत्पन्न हानेवाला काय ही जिसका ज्ञापक है ऐसी यह सबितव्यता 
घलघ्यशक्ति है, क्योंकि ससायी प्राणी 'मे इस कार्यको कर सकता 
हू? इस प्रकारके अहकारसे पीडित है बह उस ( भवितव्यता ) के 
बिना अनेक सहकारी कारणोकों मिलाकर भी कार्योक्े सम्पन्न 
करनेमे समर्थ नहीं होता ॥३३॥ 


सच द्रव्योमे कार्यत्पाइनक्षमस उपादानगत योग्यता हाती है 
इसका समथन भद्धाकलकदेबने अपनी अप्ठशती टीकासे भी किया 
है। प्रकरण ससारी जीवोफ़े देव--पुरुपार्थवादका है। चहों थे 
टेव व पुरुपाथका स्पष्टीकरण करते हुए कहते है-- 


योग्यता कर्म पूथ्े या देवमुमयम८्म्‌, पाप पुनरिश्चेष्थित इृप्टन । 


७२ जेनतत्त्वमीमासा 


ताम्यामथसिद्धिः, तदन्यतरापायेउधटनात्‌ । पौरुयमात्रेडर्थाद्शनात्‌ । 
देवमात्रे वा समादह्दीनर्थक्यप्रसगात्‌ | 

योग्यता या पूर्व कर्म ठेव कहलाते है। ये दोनों अद्ृष्ट है। 
तथा इहचेष्टितकों पोरुष कहते हैं जो दृष्ट है। इन दोनोसे 
अश्थसिद्धि होती है, क्योंकि इनमेसे किसी एकके अभावमे अर्थ- 
सिद्धि नहीं हो सकती | केवल पोरुपसे अर्थसिद्धि मानने पर 
अशथका दर्शन नहीं होता और केवल देवसे साननेपर समीहाकी 
निष्फलताका प्रसंग आता है। 

उपादानको योग्यतानुसार कार्य होता है इसका समर्थन वे 
तत्त्वार्थवातिक ( आ० १, सूत्र २० ) में इन शब्दोमें करते हैं :-- 


यथा मृदः स्वयमन्तघंटमवनपरिणामामिमुख्ये दड़-वक्र-पौंरुषेय- 
प्रयत्तादि निमित्तमात्र भवति, यत' सत्स््रपि दडादिनिमित्तेषु शर्करादि- 
प्रचितो मृत्पिए्ड. स्वयमन्तर्घटमवनपरिणामनिरुत्सकत्वान्न घटीभवरति, 
अतो मृत्यिएड एच वाह्मदरडादिनिमित्तसापेज्ष आम्यन्तरपरियाम- 
सानिध्याद्‌ घटो भवति न दण्डादय. इति दण्डादीना निमित्तमात्रत् 
भवति | 


के जैसे मिट्टीके स्वयं भीतरसे घटभवनरूप परिणामके अमिमुख 
हनिपर दुए्ड, चक्र और पुरुपक्षत प्रयल्त आदि निमित्तमात्र होते 
हैं, क्योंकि दण्डादि निमित्तोके रहनेपर भी वालुकाबहुल मिद्ठीका 
प्र्ड स्वय भीतरसे घटसवनरूप परिणाम ( पर्याय ) से निरुत्सुक 
०७ 5 डे [पे 
'होनेके कारण घट नहीं होता, अतः वाह्ममें दृस्डादि निमित्तसाक्षेप 
स्का पिख्ड 8. सानिध्य 

सा ध ही भीतर घटभवनरूप परिणामका ४ 
+नेसे घट होता है, दण्डादि घट नहीं होते, इसलिए दण्डादि 
निमित्तमात्र है | 


इस प्रकार इन उद्धरणोंसे स्पष्ट है कि उपादानगत योग्यताके 
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कार्यसवनरूप व्यापारके सनन्‍्सुख होनेपर ही बह कार्य होता है, 
अन्यथा नहीं होता | यहॉपर योग्यतासे प्रत्येक द्रव्यकी अपनी 
उपादानशक्ति ली गई है ओर कार्यभवनरूप व्यापारसे बल-बीये 
सहित उसका क्रिया व्यापार लिया गया है। ऐसा बल-बीये 
प्रत्येक द्रव्यमे होता है। जीवोके इसी वल्-बीयकों निम्बयसे 
पुरुधार्थ कहते हैं । 

यदि तत्त्वाथवातिकके उक्त उल्लेखपर वारीकीसे ध्यान व्या 
जाता है तो उससे यह भी विदित हो जाता है कि घट निष्पत्तिके 
अनुकूल कुस्हारका जो प्रयत्न प्रेरकनिमित्त कहां जाता हे वह 
निम्मित्तमात्र है,वास्तचसें प्रेरक निमित्त नही । उनके 'निमित्तसात्र है 
ऐसा कहनेका यही तात्पय है | 


हम पहले प्रत्येक कार्यको उत्पत्ति स्वकाल' ( समर्थ उपादान- 
के व्यापारक्षण ) के प्राप्त होनेपर होती है यह लिख आये हैं, 
इसलिये यदहॉपर सक्षेपसे उसका भी विचार कर लेना आवश्यक 
प्रतीत होता है । यह तो सुनिश्चित है कि प्रत्येक कार्यका स्वकाल 
होता है । न तो उसके पहिले ही वह कार्य हो सकता है ओर 
न उसके वाद ही । जो जिस कार्यका स्वकाल होता है उसके प्राप्त 
होने पर अपने पुरुषार्थ ( बल-बीय ) द्वारा वह काये होता है 
ओर अन्य दृब्य, जिनसे उस कार्यके निमित्त होनेकी योग्यता 
होती है, निमित्त होते हैं। प्रत्येक भव्य जीवका मुक्तिलाम भी 
एक कार्य है, अतः उसका भी स्वकाल है। उक्त नियम द्वारा 


१ स्वकाल शब्द प्रत्येक द्रव्यकी भ्रपनी पर्यायके लिए भी झाता हैं। 
प्रकृतमे उसका अर्थ समर्थ उपादानका अन्‍्तर्भवन्रूप व्यापारक्षण लिया _ 
गया है। शझ्ागे जहाँ जहाँ स्वकाल शब्द आया हैं वहाँ सर्वत्र यही श्र्थ 
लेना चाहिए | 
्ढँ 
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उसीकी स्वीकृति दी गई हैं। केवल यह वात हस तकके वलसे 
कह रहे हा ऐसा नहीं है, क्योंकि कई प्रमुख आचायोके इस 
सम्बन्धमे जो उल्लेख मिलते हैं उनसे इस कथनकी पुष्टि होती 
है । आचार्य विद्यानन्दने आप्रमोमासा और अप्टशर्दीके आधारसे 
जब यह सिद्ध कर दिया कि जा शुद्धिशक्तिकी असिव्यक्ति द्वारा 
शुद्धिका प्राप्त कर लेते हैं वे मुक्तिके पात्र हो जाते है और जो 
अशुद्धि शक्तिकी अभिव्यक्ति द्वारा अशुद्धिका उपभोग करते रहते 
हैं उनके ससारका प्रवाह चालू रहता हे । तब उनके सामने यह 
प्रश्न उपस्थित हुआ कि सव ससारी जीव जिस प्रकार अनाहि 
कालसे अशुद्धिका उपभोग करते आ रहे हैं उस प्रकार वे सदा 
काल शुद्धिका उपभोग करते हुए मुक्तिके पात्र क्यो नहीं होते ! 

इसी प्रश्नका उत्तर देते हुए वे कहते हैँ 


केषाचित्‌ प्रतिमक्ति स्वकाललब्धों स्वादिति प्रतिपत्तव्यम । 
किन्ही जीवोको ग्रतिमुक्ति स्व॒कालके प्राप्त हाने पर होती हैं 
ऐसा जानना चाहिए | 
अआचाय वचद्यानन्द्वन इस कथन द्वारा यह वतलाया ह कि 
शुद्धिनामक शक्ति होती तो सबके है | परन्तु जिन जीवोके उसके 
पयायरूपसे व्यक्त हानेका स्वकाल आजाता है उन्हींक्े अपने 


पुरुपाथ द्वारा उसकी व्यक्ति होती हैं ओर वे ही मोक्षके पात्र 
हात हू । 


कथन केवल आचाये समन्तभद्र ओर विद्यानन्दने ही 
किया हा यह वात नहा हैं। भद्गाकलकदेवने भी तत्त्वार्थेतिक 
( अ० ९, सूत्र० ३ ) से इस तथ्यकों स्वीकार किया हैं। वह 
प्रकरण निसर्गंज ओर अधिगमज सम्यग्दर्शनका है। इसी 
प्रसगका लेकर उन्होंने सर्वप्रथम यह शंका उपस्थित की है +-- 
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भव्यस्य कालेन निःश्रेयसोयत्त . अधिगमसम्यक्त्वाभाव । ७ । यदि 
अवधतमोक्षकालात्‌ प्रागधिगमसम्यक्त्वचलात्‌ मोक्ष' स्थात्‌ स्थादधि 
गमसम्यग्द्शनस्य साफल्‍्यम्‌ | न चादोउस्ति । अतः कालेन योउस्य 
मोक्षोउसो निसर्गजसम्यक्त्थादेव सिद्ध इति। 


इस वातिक और उसकी टीकासे कहा गया है कि यदि नियत 
मोक्षकालके पू्वे अधिगमसस्यक्त्वके बलसे मोक्ष होवे तो अधि- 
गससम्यक्त्व सफल होवे। परन्तु ऐसा नहीं है, इसलिये स्वकालके 
आश्रयसे जो इस भव्य जीवको मोक्ष॒प्राप्ति है वह निसर्गज 
सम्यक्त्वसे ही सिद्ध है । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि उक्त कथन द्वारा भद्टाकलकदेवने 
भी इस तथ्यकों स्वीकार किया है कि प्रत्येक भव्य जीबको 
उसकी सोक्त प्राप्तिका स्वकाल आनेपर मुक्तिलाभ अवश्य होता 
है । इससे सिद्ध है कि लोकमे जितने भी काये होते हैं वे अपने 
कालके प्राप्त ह/नेपर ही होते हैं, आगे पीछे नहीं होते । 

यहाँ पर यह शंका की जा सकती है कि जब वहीं पर 
भदट्टाकलकदेवने कालनियमका निषेध कर विया है तब उनके पूरे 
वचनको कालनियमके समर्थन क्‍यों उपस्थित किया जाता है। 
कालनियमका निषेघपरक उनका वह वचन इस प्रकार है : 


कालानियमाच्च निर्जराया. ।६। यतो न भव्याना कृत्स्नकर्म- 
निजरापुवंकमोक्षुकालस्थ नियमोषस्ति । केचिदू भव्या सख्येन कालेन 
सेत्स्यन्ति, केचिद्सख्येन, केचिदनन्तेन, अपरे अनन्तानन्तनापि न 
सेल्य्यन्तीति, ततश्च न युक्त 'भव्यस्व कालेन नि श्रेयसोपपत्ते / इति | 

इस बातिक और उसकी टीकाका आशय यह है कि यतः 
सव्योके समस्त कर्मोकी निर्जराप्वक मे।क्षकालका नियम नहीं है 
क्योकि कितने ही भव्य स्रयात काल द्वारा मोक्षलाम करेगे। 
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कितने ही असख्यात कालद्वारा और कितने ही अनन्त कालद्वारा 
मोक्ष लाभ करेंगे। दूसरे जोव अनन्तानन्त कालद्वारा भी माक्ष- 
लाभ नहीं करेंगे। इसलिए “भव्य जीव काल हारा मोक्षल्ञाभ 
करेगे! यह वचन ठीक नहीं हे | 


कुछ विचारक इसे पढ़कर उस परसे ऐसा अर्थ फलिंत करते 
हैं कि भद्वाकलकदेवन प्रत्येक भव्य जीबके मोक्ष जानेके काल- 
नियमका पहले शकारूपमे जो विधान किया था उसका इस 
कथन द्वारा सर्बथा निषेध कर विया है। परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी 
नही है। यह सच है कि उन्होने पिछले कथनका इस कथनहारा 
निषेध किया है । परन्तु उन्‍्हांने यह निषेध नयविशेषक्षा आश्रय 
लेकर ही किया है, सबंथा नहीं। वह नयविशेष यह है कि 
पूर्वोक्त कधन एक जोबके आश्रयसे किया गया है और यह कथन 
नाना जीवोके आश्रयसे किया गया है। सब भव्य जीवोंकी 
अपेक्षा देखा जाय तो सबके मोक्ष जानेका एक कालनियम नहीं 
वनता, क्योकि दूर भव्योंको छोडकर प्रत्येक भव्य जीवके मोक्ष 
जानेका कालनियम अलग अलग है, इसलिए सबका एक काल- 
नियम कैसे वन सकता है ? परन्तु इसका यदि कोई यह ञ्र्य 
लगावे कि प्रत्येक भव्य जीवका भी मोक्ष जानेका कालनियम 
नहीं है तो उसका उक्त कथन द्वारा: यह अर्थ फलित करना उक्त 
कथनके असिप्रायकों ही न समझना कहा जायगा। अतः 
अक्ृतमे यही समझना चाहिए कि भद्टाकलकदेव सी प्रत्येक भव्य 
जीबके माक्ष जानेका काल नियम मानते रहे है । 
. अत्थेक द्र्यकी पर्योय उसके स्वकालके प्राप्त होनेपर ही होती 
है इसका समर्थन पचास्तिकायथ गाथा १८ के इस टीका वचन 
भी होता है। वह वचन इस प्रकार है :-- 
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देव-मनुष्यादिपयांयास्तु क्रमवर्तित्वादुपस्थित्तातिवाहितस्वसमया 
उत्पच्नन्ते विनश्यन्ति चेति 


देव और मनुष्य आदि पर्यायें तो ऋमवती हैं, परिणामस्वरूप 
४५ हे कि [कप े 
उनका स्वससय उपस्थित होता है ओर बीत जाता है, इसलिए वे 
उत्पन्न होती है और नाशका प्राप्त होती हे । तात्पर्य यह है. देव 
'ओऔर सलुष्य आदि पयौये अपने-अपने स्वकालके प्राप्त होने 
किक हद पे होनेके 

पर उत्पन्न होती है ओर स्वकालके अतीत होनेके साथ नष्ट हो 
जाती हैं। 


इसी बातका समर्थन करते हुए पचास्तिकाय गाथा ११ की. 
टीकासे भी कहा है।-- 


यदा तु द्रव्यगुणत्वेन पर्यायमुख्यत्वेन विवच््यते तदा 
प्रादुभंवत विनश्यति । सत्पर्यायजातमतिवाहितस्वकालमुच्छिनत्ति, 
असदुपस्थितस्वकालमुत्यादयति चेति। 


पके ५ घ्े 
आर जब यह जीब द्रव्यकी गोणता ओर पर्याथकी 
मुख्यतासे विवक्तित होता है तव बह उपजता है और विनाशकों 
प्राप्त होता है । जिसका स्वकाल वीत गया है ऐसे सत्‌ (विद्यमान) 
पयोयसमूहको नष्ट करता है ओर जिसका स्वकाल उपस्थित है 
ऐसे असत्‌ ( अविद्यमान ) पर्योयसमूहकों उत्पन्न करता है यह 
उक्त कथनका तात्पर्य है । 


इस प्रकार इस कथनसे भी यही विडित होता है कि प्रत्येक 
कोर्य अपने अपने स्व्रकालके प्राप्त होने पर ही होता है। पर 
इसका यह अथ नहीं कि स्वकालके प्राप्त होने पर वह अपने 
आप हो जाता है | होता तो हे वह स्वभाव आदि पाचके समचाय 
से ही । पर जिस कार्यका जो स्व॒काल है उसके प्राप्त होने पर ही 


प्‌ 


८ जैनतत् वमीमासा 


इन पाचका समवाय होता है और तभी वह कार्य होता है ऐसा 
यहा पर सममना चाहिए । 
आचार्य कुन्ठकुन्द मोज्ञपाहुडसे कालाढिलब्थिके प्राप्त होने- 
पर आत्मा परमात्मा हा जाता हैं इसका समथन करत हुए स्वत 
कहते है. 
अइसोहणजोएण सुद्ध देम दवेइ जह तह ये । 
कालाईलडीए, अप्पा १रमप्पग्नी हवदि ॥२४॥ 
इसका अथ्थ करते हुए पश्डितप्रवर जयचन्द्रजी छावड़ा 
लिखते है-- 
जैसे सुवण पापाण है सा सोघनेका सामग्राके सबंध कारें शुद्ध 
सुबर्ण होय है तैसें काल आदि लव्धि जो द्रव्य, क्षेत्र, काल, भावरूप 
सामग्रीकी प्राप्ति ताकरि यहु आत्मा कर्मके सबोगकारि अशुद्ध है सो ही 
परमात्मा होय है ॥२४॥ 
इसी तथ्यका समर्थन करने हुए स्वामी कातिकेय भी अपनी 
द्ादशानुनेक्षामे कहते हैं-- 
कालाइलडिजुत्ता णाणामत्तोहिं सजुदा अत्था | 
परिणममाणा हि सब ण सकक्‍कदे को वि बारेदुं ॥ 
इसका अथ परिडत जयचन्दजी छावडाने इन शब्दोमे 
किया हें: 
स्व द्वी पदार्थ काल आदि लब्धिकरि सहित मये नाना शक्तित्तयुक्त 
हैं तेध्व ही स्वव परिणमें हैं तिनक़ परिणमते कोई निवारनेकू समर्थ 
नाही ॥शश६॥ 
हे ब्स विपयमे मान्य सिद्धान्त हे कि 5 साह ८ ससयमे 5०८ 
जीव माक्ष जाते हैं ओर यह सी सुनिश्चित है कि अनस्तानन्त 
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जीवराशिमेसे युक्तानन्‍्त प्रमाण जीवराशिको छोडकर शेष 
जीवराशि भव्य है सों इस कथनसे भी उक्त तथ्य ही फलित 
होता है । 


इस प्रकार इतने विवेचनसे यह स्पष्ट हो जानेपर भी, कि 
प्रत्येक काय अपने अपने स्वकालसें अपनी अपनी योग्यतासुसार 
ही होता है, ओर जब जो काये होता है. तव निमित्त भी तदलु- 
कूल मिल जाते हैं, यहाँ यह विचारणीय हो जाता है कि प्रत्येक 
समयसें बह कार्य होता कैसे है ? क्‍या वह अपने आप हो जाता 
है या अन्य कोई कारण हे जिसके हारा वह काये होता है ? 
विचार करनेपर विदित होता है कि बह इस साधन सामग्रीके 
'मिलनेपर भी अपने अपने वल-बीये या पुरुपार्थके द्वारा ही होता 
है, अपने आप नहीं होता हे। इसलिए जीवके प्रत्येक कार्यमे 
पुरुपार्थी मुख्यता है। यही कारण है| कि जिन पॉच कारणोका 
पूर्वेमे उल्लेख कर आये हैं उनमे एक पुरुषाथ भी परिगणित किया 
गया है। हम कार्योत्पत्तिका मुख्य साधन जो पुरुपार्थ है उसपर 
तो दृष्टिपात करें नही और जब जो कार्य होना होगा, होगा ही यह 
सान कर प्रमादी बन जॉय यह उचित नहीं है । सर्वत्र विचार इस 
वातका करना चाहिए कि यहाँ ऐसे सिद्धान्तका प्रतिपादन किस 
असिप्रायसे किया गया है। वास्तवसे चारों अनुयोगोका सार 
चीतरागता ही है, वैसे विषयोस करनेके लिए सर्वत्र स्थान है। 
उदाहरण स्वरूप प्रथमालयोगको ही लीजिए.। उसमे महापुरुपोंकी 
अतीत जीवन घटनाओके समान भविष्य सम्बन्धी जीवन 
घटनाएँ भी अकित की गई हैं । अब यदि कोई व्यक्ति उनकी 
भविष्य सम्बन्धी जीवन घटनाओंको पढ़कर ऐसा निर्णय करने 
लगे कि जेसे इन महापुरुषोकी भविष्य जीवन घटनाएँ सुनिश्चित 


८० जैनतत््वमीमासा 


रह, है उसी प्रकार हमारा भविष्य भी सनिश्चित हे, अतएव अब 
हमे कुछ भी नहीं करना है | जब जो होना होगा, होगा ही, तो 
कया इस आधारसे उसका ऐसा निर्णय करना उचित कहा 
जायगा ? यदि कहो कि इस आधारसे उसका ऐसा निर्णय करना 
उचित नहीं है। किन्तु उसे उन भविष्य सम्बन्धी जीवन घटनाओंको 
पढ़कर ऐसा निर्णय करना चाहिए कि जिस प्रकार ये महा- 
पुरुष अपनी अपनी हीन अवस्थासे पुरुपा्थ द्वारा उच्च अवस्थाको 
प्राप्त हुए है उसी प्रकार हमे भी अपने पुरुषार्थ ढ्वारा अपनमे 


उच्च अवस्था अ्गट करनी है। तो हम पूछते है कि फिर पत्येक 
कार्य स्वकालमे होता हे इस सिद्धान्तको सुनकर उसका विपयोस 
क्यो करते हो। वास्तवसे यह सिद्धान्त किसीको ग्रमादी वनाने- 
वाला नही है | जो इसका विपयोस करता है वह प्रमाठी वनकर 
संसारका पात्र होता है और जो इस सिद्धान्तमे छिपे हुए रहस्यको 
जान लेता है वह परकी कहेत्व बुद्धिका त्याग कर पुरुषार्थ द्वारा 
स्वभाव सन्मुख हो मोक्षका पात्र होता है । पत्येक्त काये स्व॒कालसे 
होता है ऐसी यथार्थ श्रद्धा होनेपर 'परका में कुछ भी कर सकता 
हूँ? ऐसी कठेत्ववुद्धि तो छूट ही जाती हे। साथ ही 'मैं अपनी 
आगे होनेवाली पयोयोमे कुछ सी फेर-फार कर सकता हूँ? इस 
अहंकारका भी लोप हा जाता है। परकी कठत्ववुद्धि छूटकर 
ज्ञाता-दृष्टा वननेके लिए ओर अपने जीवनमें वीतरागताकों प्रगट 
करनेके लिए इस सिद्धान्तको स्वीकार करनेका बहुत वडा महत्त्व 
है। जा महानुभाव समभते हैं कि इस सिद्धान्तके स्वीकार 
करनेसे अपने पुरुपाथकी हानि होती है, वास्तवमे उन्होने इसे 
भीतरसे स्वीकार ही नहीं किया ऐसा कहना होगा। यह उस 
दीपकके समान है जो मार्यका दर्शन करानेमे निमित्त तो है पर मार्ग 
पर चलना स्वय पड़ता है | इसलिए इसे स्वीकार करनेसे पुरुपार्थ 
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की हानि होती है ऐसी खोटी श्रद्धाकों छोडकर इसके स्वीकार 
द्वारा मात्र ज्ञाता-दृष्टा बने रहनेके लिए सम्यक पुरुषाथंकों जागृत 
करना चाहिए। तीथकरों ओर ज्ञानी सनन्‍्तोका तोका यही उपदेश है 
जो हितकारी जानकर स्वीकार करने योग्य हे | श्रीमद्‌ 
राजचन्द्रजी कहते हैं--- 


जो इच्छो पुरुषाथ तो करो सत्य पुरुषार्थ । 
भवस्थिति आदि नाम लई छेदो नहीं आत्माथ ,। 
जो भवस्थिति (काललब्धि) का नाम लेकर सम्यक पुरुषार्थे- 
से विरत है उसे ध्यानमे रखकर यह दोहा कहा गया है। इसमे 
बतलाया है कि यदि तू. पुरुषाथंकी इच्छा करता है तो सम्यक 
पुरुषा्थ कर। केवल काललब्धिका नाम लेकर आंत्माका घात 
मत कर । 


प्रत्येक कायकी काललब्धि होती है इसपें सन्‍्देह नहीं। पर 
वह किसीको सम्यक पुरुपार्थ करनेसे रोकती हो ऐसा नहीं है। 
काललब्धि ओर योग्यता ये दोनों उपादानगत विशेषताके ही 
दूसरे नाम है। उससे अलग वे कोई स्व॒तन्त्र पदार्थ नहीं है, 
इसलिए जिस समय जिस कायेका सस्यक्‌ पुरुषा्थे हुआ 
वही उसकी काललब्धि है, इसके सिवा अन्य कोई काललब्बि 
हो ऐसा नही है । इसी असिप्रायकों ध्यानमे रखकर परिडितप्रवर 
टोडरमल्लजी मोक्षमार्गग्रकाशक ( प्ू० ४६२ ) में कहते है--- 


इह्य प्रश्न- जो मोक्षुका उपाय काललब्धि आए मवितव्यतानुसारि 
बने है कि मोहादिकका उपशमादि भए बने है अ्रथवा अपने पुरुषार्थतें 
उद्यम किए बने सो कहो । जो पह्दिले दोय कारण मिले बने है तो हमको 
उपदेश काहेकौं दीजिए है । अर पुरुषार्थतें बने है तो उपदेश सर्व सुनि 
/ तिन विष कोई उपाय कर सके, कोई न कर सके सो कारण कहा !? 
;/ ह 


अरिकक कि, जफियकि- 5 ि | कम 
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ताका समाधान--एक कार्य होने विषै अनेक कारण मिलें हैँ सो मोलका 
उपाय बने है | तहा तो पर्वोक्त तीनो ही कारण मिले ही है | श्र न॑ 
बने है तहा तीनो ही कारण न मिले है । पूर्वोक्त तीन कारण कहे पिन 
विषै काललब्धि वा होनहार तो किछू वस्तु नाहीं। जिस काल वि 
कार्य बने सोई काललब्धि और जो काय भया सोई होनहार | बहुरि 
कर्मका उपशमाटि है सो पुदूगलकी शक्ति है। ताका आत्मा कर्ता हवा 
नाहीं । बहुरि पुरुपारथ तेँ उद्मम करिए, है सो यहु आत्माका कार्य है| 
तातें आत्माको पुरुपार्थ करि उद्यम करनेक। उपदेश दीजिए है| तहां 
यहु आत्मा जिस कारण तें कार्यसिद्धि अवश्य होव तिस कारणलप 
उद्यम करे तहाँ तो अन्य कारण मिले ही मिलें अर कार्यकी भी सिंदई 
होय ही होय । 

वे आगे ( प० ४६४ ) में पुनः कहते हैं--- 

अर तत्त्व निर्शयय करने विपे कोई कर्मका दोष है नाहीं। अर 
तू: आप तो महत रहौं चाहै अर अपना दोप कर्मादिकर्के लगावे 
जिन आजा माने तो ऐसी अनीति सभबै नाहीं । तोकौ विपय-कर्पाय 
रूप ही रहना है ताते झूठ बोलें है। मोक्षकी साची अमिलापा होय॑ व 
ऐसी युक्ति काहे को वनावे । ससारके कार्यनि विपें अपना पुरुषाथर् 
सिद्धि न होतीं जानें तो भी पुरुषार्थकरि उद्यम किया करे | यहा पुरुयाय 
खोई वेठे | सो जानिए है, मोक्षकों देखादेखी उत्कृष्ट कहै है। गति 


स्वरूप पहिचानि ताको हितरूप न जाने है। हित जानि जाका उर्थ 


बने सो न करे वह असभव है। 

प्रकृृतमें यह बात विशेष ध्यान देने योग्य है कि शाखोमे वहीं 
जहाँ कालाब्लिव्धिका उल्लेख किया है वहाँ उसका आग 
आत्मामिमुख होनेके लिए ही है, अन्य कुछ आशसय नहीं 


स्पष्ट करते हुए आचाये जयसेन पश्चास्तिकाय गाथा १५० 
की टीकामें कहते हैं-.. 


कब 


जो 
्् 


हि 


व 


न जल 
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यदाय जीव. आगमभाषया कालादिलब्घिरूपमध्यात्ममाषथा 
जुद्धात्माभिसुखपरिणामरूप स्पसवेदनमान लभते । 


जब यह जीव आगमभापाके अनुसार कालाठ्लिव्पिरूप 
चर ४5 [का 
आर अध्यात्ममापाके अनुसार शुद्धास्मासिमुख परिणामरूप 
स्वसवेबनज्ञानको प्राप्त होता है| 


इस प्रकार यहाँ तक जो हमने उपादानकारणके स्व॒रूपादिकी 
सीमासाके साथ प्रसगसे उपादानकी योग्यता और स्वकालका 
विचार किया उससे यह स्पष्ट हो जाता है कि जो क्रियाबान्‌ 
निमित्त प्रेरक कहे जाते हैं वे भी उदासीन निमित्तोके समान 
कार्योत्पत्तिके समय मात्र सहायक होते है, इसलिये जो लोग इस 
सान्यतापर वत्त देते है कि जहाँ जेसे निमित्त मिलते हैं वहाँ 
उनके अनुसार ही काये होता है, उनकी वह सान्‍्यता समीचीन 
नहीं है। किन्तु इसके स्थानमें यद्दी सान्यता समीचीन और 
सथ्यको लिये हुए हे कि प्रत्येक कार्य चाहे वह शुद्ध द्रव्यसस्वन्धी 
हा और चाहे अशुद्ध द्रत्यसम्वन्धी हो, अपने अपने उपादानके 
अनुसार ही होता है। उपादानके अनुसार ही होता हैं इसका 
यह अर्थ नहीं है कि वहाँ निमित्त नहीं होता। निमित्त तो 
वहॉपर भी होता है । पर निमित्तके रहते हुए भी कार्य उपादानके 
असुसार ही होता हे यह एकान्त सत्य है। इसमे सन्वेहके 
लिये स्थान नहीं है । यही कारण है कि मोक्षके इच्छुक पुरुषोको 
अनादि रूढ लोकव्यव॒द्दारसे मुक्त होकर अपने द्रव्यस्वभावको 
लक्ष्यमे लेना चाहिये एसा उपदेश दिया जाता है। 

यहाँ यह शका की जाती है कि यदि कार्योकी उत्पत्ति प्रेरक 
'निमित्त कारणोके अनुसार नहीं होती है तो उन्हें श्रेरक्त कारण 
क्यो कहा जाता है? समाधान यह है कि ये कार्यकों अपने 
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अनुसार उत्पन्न करते है, इसलिये उन्हे प्रेरक कारण नहों कहा 
गया है। किन्त उनकी इरण (गति) क्रियाकी प्रकृष्टता अन्य 
दरब्योके क्रियाव्यापारके समय उनके वलाधानमे निमित्त हाती हैँ 
इस चबातको ध्यानसे रखकर ही उन्हे प्रेरक कहा गया है | 


यहाँ पर हमने प्रेर्कारणका जो अर्थ किया हे वह अपने 
सनसे नहीं किया है, किन्तु पंचाम्तिकाय गशाथ्रा ८८ की टीका 
आचाये अमृतचन्ड्रने जिन्हे लोकम उठासीन निमित्तकारण ओर 
प्ररक्क निमित्तकारण कहते है उनका जो स्पष्टीकरण किया है वह 
उक्त अर्थके समर्थनके लिए पर्याप्त हे । वे कहते हैं :-- 


यथा हि गतिपरिणत प्रभजनों बैजन्तीना गतिपरिणामस्य हेतुकर्ताऊ 
चलोक्यते न तथा धर्म,! स खलु निप्कियत्वान्न कदाचिदपि 
गतिपरिणाममेवापद्यते, कुतोउस्थ सहकारित्वेन परेपा गतिपाणिमतल् 
हेतुकत त्वम्‌ । किन्तु सलिलमिव मत्स्याना जीवपुद्गलानामाश्रय- 
कारणुत्वेनोदासीन एवासों गतेः प्रसरो भवति | 


जिस प्रकार गतिपरिणत पवन ध्वजाओके गतिपरिणामका 
हेतुकती दिखाई देता है उस प्रकार धर्मद्रव्य नही हैं । वह ( धर्म ) 
वास्तवमें निष्क्रिय होनेसे कभी भी गतिपरिशामको ही प्राप्त नही 
होता तो फिर उसमे सहकारीरूपसे दसरोके गतिपरिणामका 
हेतुकतीपन कैसे वन सकता है ? किन्तु जिस प्रकार पानी 
मछलियोंके आश्रय कारणरूपसे गतिका प्रसर ( निमित्त ) है उसी 


प्रकार धरमद्रव्य भी जीवो ओर पुद्ल्‍ललोके आश्रयकारणहूपसे ही 
गतिका प्रसर है । 


ल्लेखसे यह स्पष्ट हो जाता है कि जहाँ अन्य द्रव्य 
विवज्षित परिस्पन्दरूप क्रिया हारा किसी अन्य द्रव्यके कार्यर्म 
निमित्त न होकर अन्य प्रकारसे निमित्त होता है वहाँ पढे 
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आश्रयकारण कहलाता है । उदासीन कारण इसीका नामान्तर 
है। तात्पय यह है कि घमोदि द्रव्य तो स्वय निष्क्रिय हैं ही। 
किन्तु क्रियावान्‌ द्रव्यकी क्रिया भी यदि अन्य द्रव्यके कार्यमें 
॑िमित्त न होकर वह अन्य प्रकारसे निमित्त होता है । 
तो वह भी आश्रयकारण ही है। किन्तु जहों सक्रिय अन्य 
द्रब्यकी क्रिया किसी अन्य द्रव्यके कार्यमे निमित्त होती हे वहाँ 
उभ्रयतः क्रियापरिणामकों लक्ष्यमे रखकर निमित्त सहकारी 
कारण या हेतुकतो कहा गया है। जिसे लोकमे प्रेरककारण 
कहते है यह उसीका नामान्तर है। इसके सिचा उदासीनकारण 
ओर प्रेरककारणमे अन्य कोई विशेषता हो ऐसा नहीं है। 
अथीत्‌ प्रेरककारण उपादान कारणके अभावमें वलात्‌ कार्यको 
उत्पन्न करता हो ऐसा नहीं है । किन्तु जब उपादानकारण अपने 
कार्यको उत्पन्न करता है तब जों आश्रय कारण होता है वह 
उठासीन कारण कहलाता है और जो अपनी ईरण (गति ) 
क्रियाकी प्रकृष्टताके द्वारा दूसरेके गतिपरिणाम्म हेतु होता है 
वह प्रेरकक्कारण कहलाता है । घमोडिक द्रव्य स्व्य निष्क्रिय हैं, 
इसलिए उनमे तो गतिक्रिया सम्भव ही नहीं हे। जिनसे 
गतिक्रिया होती भी है उनसे भी यदि वे अपनी गतिक्रियाके 
द्वारा किसी कार्यमे निमित्त नहीं होते तो वे भी उस समय 
जदासीन कारण ही कहलाते है ओर यदि अपनी गतिक्रियाके 
हारा वे अन्यके गति परिणासमे निमित्त होते हैं तों उस समय 
उनमे एक साथ हानेवाले गतिपरिणामकों देखकर प्रेरक कारण 
शब्दका व्यवहार किया जाता है। जेनदर्शनमे इसके सिवा 
प्रेरक्कारणका अन्य कोई अथ नहों है । 

यहाँ पर प्रश्न होता है. कि यढि प्रेरककारणका उक्त अथे 
बलिया जाता है तो आचाय झुन्दकुन्दने समयग्राश्नतके वन्धाधिकारसे 
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आत्माको रागादिरूपसे परिणमन करानेवाला अन्य द्रव्य है ऐसा 
क्यों कहा ? वे कहते हैं :-- 


जह फलिइमणी सुद्धो ण॒ सय परिणमदि रायमाईहिं | 
रगिजटि अण्णेटटि दु सो रत्तदीहिं दव्वेदि ॥ रेष्य ॥ 


एवं णाणी सुद्धो श॒ सम परिणमइ रायमाईहिं । 


राइजदि अर्णेहिं दु सो रागादीहिं दोमेहिं | २७६ ॥ 


जैसे शुद्ध स्फटिकमणि रागादिरूप ( ललाई आदिरिप ) से 
स्वय नही परिणमता है किन्तु वह अन्य रक्तादि द्रव्योसे रक्त 
किया जाता है. वैसे ही शुद्ध ज्ञानी जीव रागादिरूपसे स्वयं नहीं 
परिमणता है. किन्तु अन्य रागाडि दोपोसे वह रागी किया जाता 
हे [॥ र७डट-२७८ | 


आचार्य अम्रतचन्द्रने अपनी टीकामे इसका समर्थन करते 
हुए अन्तमे उ्से वस्तुस्कभाव वतलाया है। वे एक कलश हारा 
उक्त अथका समर्थन करते हुए कहते हैं :-- 


न जातु रागाठिनिमिचमावमात्मात्मनों याति ययाककान्त | 
तस्मिन्निमित्त परसड़ एव वस्तुत्व भावोष्यमुदेति तावत्‌ ॥ ९७४ 


जिस प्रकार सूर्यकान्तमणि स्व्य अग्निहप परिणामको नहीं 
प्राप्त हावा उसी प्रकार आत्मा कभी भी स्वय रागादिके निर्मित्त- 
भावको नहीं प्राप्त होता। किन्तु जिस प्रकार सूर्यकान्तमणिके 
अग्निरूपसे परिणमसन करनेमे सूर्यकिरणोका सम्पर्क निमित्त हैं. 
उसी प्रकार आत्माके गगादिख्पसे परिणसन करनेमे पर द्रव्यका 
संग ही निर्मिच्त हे । यदि कहा जाय कि ऐसा क्यो होता हैं वीं 
इसका समाधान यह है क्रि अस्तुका रवभाव ही ऐसा है जो सर्दी 
प्रकाशमान है ॥२७४॥ 
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यह केवल आचाय अम्नतचन्द्रका ही कथन हो सो बात नहीं 
है। किन्तु जैनदर्शनकों सर्वप्रथम मूर्तहूप देनेवाले आचार्य 
ससनन्‍्तभद्र भी इस वस्तुत्वभावकों स्वीकार करते हुए स्व॒रचित 
स्वमस्मू रतोतजसे कहते है :-- 

बाह्मेतरोपाधिसमग्रतेय कार्येपु ते द्रव्यगत' स्वभावः | 

नेवान्यथा मोक्षविधिश्र पु सा तेनामिवन्द्रस्तवमूषिर्न घानाम ॥ ९०) 
कार्यमे जो यह चाह्य और आभम्यन्तर उपाधिकी समग्रता 
है बह आपके मतसे द्रव्यगत स्वभाव है, अन्यथा अथोत्‌ ऐसा 
नहीं मानने पर जीवोकी सोक्षविधि ही नहीं बनती । इसीसे ऋषि 
अवस्थाको प्राप्त हुए आप चुधजनोके अभिवन्य हैं ॥६०॥ 


इस प्रकार विविध आचार्योक्े इस कथन पर दृष्टिपात करनेसे 
प्रतीत होता हैं कि विवक्षित द्रव्यके क्रियाव्यापारमें तद्भिन्न द्रज्यका 
सहक्रिय होना प्रेरककारणका अर्थ नहीं है, किन्तु विवक्तित्त 
द्रब्यको चलात्‌ परिणमा देना यह श्रेरक कारणुका' अथ है। यदि 
ऐसा न होता तो आचार्य कुन्दकुन्द और आचाये अमृतचन्द्र न 
तो निमित्तकारणके लिए 'परिणमाता है? जैसे शब्दका प्रयोग करते 
ओर न ही इसे वस्तुस्वसाव बतलाते । अतः प्रकृतसे »रककारणका 
यही अथ्थ करना चाहिए कि जो तद्भिनन्‍्न अन्य द्ृव्यको बलात्‌ 
परिणमा देता है उसकी प्रेरककारण सज्ञा है। 
यह एक प्रश्न हे। उसका समाधान यह है कि प्रकृतमे 
आचाये कुन्दकुन्दले यद्यपि रागादि द्रव्यकमंरूप निमित्तोके लिए 
परिणमसाता है” जैसे शब्दका प्रयोग किया है यह सच है परन्तु 
प्रयोजन विशेपसे किया गया यह उपचार कथन ही है । फिर भी 
इसे परसाधथभूत सानकर इसका अथ यदि कोई वलात्‌ परिणमाना 
करला है तो उसकी यह महान भूल है,क्योकि उक्त डल्लेखका यह 
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अर्थ करनेपर न तो संसारी जीवके कभी भी रागादि द्वव्यकर्मोका 
अभाव बनेगा ओर न वह ( सदा द्रव्यकमंका सद्भाव रहनेसे 
मुक्तिका पात्र हो सकेगा | यदि कहो कि यदि ऐसी बात हैर्तीं 
प्रकृतमे आचाय कुन्दकुन्दने द्रव्यकर्मरूप निमित्तोकों परिशसाने 
वाला क्यो कहा तो उसका समाधान यह है कि कोई भी जीव 
अकेला विभाव पर्यौयरूपसे परिणमन नहीं करता किन्तु उसकी 
वह पयोय उसमे निमित्त होनेवाले ऐसे अन्य द्रव्यके सद्धावमे 
ही होती है जिसकी उक्त अवस्थाके होनेमें पहले जीवको 
विभाव परिणाम निमित्त हुआ है । स्पष्ट है. कि जीवको 
विभाव पयोय और पुद्ललकर्म इन दोनोके मध्य इस विशेषताकी 
दिखलानेके लिए ही उन्होने प्रकृतमें उक्त प्रकारका 
वचन व्यवहार किया हे। आचाये समनन्‍्तभद्र ओर आचार्य 
अमृतचन्द्रने जो इसे द्रव्यगत स्वभाव कहा है सो उसका तात्पय 
भी यही है। वे इसे द्रव्यगत स्वभाव कहकर यह वतला रहे 
कि जीवद्रव्यकी अनादिक्वालस प्रति समय चन्ध प्रयोयर्प जा 
विभाव पयोय होती है और पुुलोकी कचित्‌ कंदाचित था 
अनादि कालसे प्रति समय जो वन्ध पयोय होती है बह अपने 
अपने उपादनसे वन्‍्ध पयोयके उपयुक्त विशेष अवस्थायुक्त 
निमित्तोके सद्भावमे हो होती है | यह द्रब्यगत स्वभाव है 
कि जब एक द्रव्य वनन्‍्धपयोयरूपसे परिणत होता है तब 
उसके बैसा होने समय अन्य द्रव्य स्वयमेव निमित्त हँते 
है। आचार्य समन्तभद्रने पूर्वोक्त कछोकमे इस द्रव्यगत 
स्त्रभावका कथन करनेके वाद जो चह कहा है कि यदि ऐसा नहीं 
भाना जाता है तो जीवोकी साक्षविधि नहीं बन सकेगी सो उनका 
यह कथन भी उक्त अर्थकों ही चरितार्थ करता है। उनके 
कहनऊका आशय यह है कि वन्‍्धपयोयरूपसे परिणत होना स्व 
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उपादानका कार्य हाकर भी वह निमित्तके सद्भावमे ही होता है। 
अन्यथा अर्थात्‌ केवल उपादान ओर केवल निमित्तसे वनन्‍्धपयोय 
के माननेपर इस जीवको कभी भी मुक्तिकी प्राप्ति नही बन 
सकेगी । यतः यह जीव अनादिकालसे बद्ध है और काललब्धि 
आदिके सिलनेपर वह मुक्त होता है अतः जहाँ तक वन्धपयोय 
है वहाँ तक उसका अन्य द्रव्य स्वय निमित्त है। ,यह द्रव्यगत 
स्वभाव है ओर जब यह जीब मुक्त होता है अथोत्‌ अपनी स्वभाव 
परयोयको प्रकट करता है तब वन्धपयोयके निमित्ताका अभाव 
स्वय हो जाता है ओर अपने उपादानके वलसे उसको प्राप्ति 
होती है । ससार ओर मुक्तिकी व्यवस्था इसी प्रकार बन सकती 


' है, अन्य अकारसे नही यह आचाय समन्तभद्गके उक्त कथनका 


समुच्ययाथ है । 

यढि कहा जाय कि बन्धपरयोयके समान जीवकी मुक्ति 
भी एक काय है अतः मुक्तिकायमे निमित्तोका अभाव क्‍यों 
स्वीकार किया जाता हे। यह कहना तो ठीक है कि जिन 
निमित्तोके सदभावमे वन्धपर्योय होती है, मुक्ततिपयोय उनके 
अभावसे ही होगी पर मुक्तिपयोयके होनेमे अन्य द्रव्य 
'निमित्त ही नहीं होता यह कहना कैसे वन सकता है ? समाधान 
यह है कि आमगमसें प्रत्येक द्रव्यकी स्वभाव (शुद्ध ) पयोयको 
परनिरपेत ही बतलाया है। यहाँ पर परनिपेक्षका अथ यह नहीं 
है कि उक्त पयोयके होनेमे काल द्रव्य भी निमित्त नहीं होता 
किन्तु उसका तात्पय इतना ही है कि जिस प्रकार प्रत्येक समयकी 
बन्धपयोयक्रे अन्य अन्य कर्मनिपेक निसित्त होते है उस प्रकार 
स्वभावपयोयके प्रवाहमे कालातिरिक्त कर्मोकी निमित्तता नहीं पाई 
जाती। अन्यत्र जहाँ कही मनुष्यगति, वज्बृपभनाराचसंघनन 
आहउदिको निमित्त कहा भी हे सो वह आश्रयभूत निमित्तोकी 


६० जैनतत्त्वमीमांसा 


विवज्षामे ही कहा है । वाह्य करणमूत निमित्तोकी अपेक्षास नहीं । 
प्रत्येक द्व्यकी वह स्वभाव पर्याय प्रथमादि किसी भी समयकी 
क्यो न हो पर होगी बह मात्र अपने उपादानसे ही। उसके 
प्रगट होनेसे अन्य द्रव्य वाह्य करण निमित्त नहीं हागा यह वात 
धव है । यही कारण है कि आचाये कुन्दकुन्दने संसारी जविका 
मुक्तिकायक्री सिद्धिके लिए निमित्तसे लक्ष्य हटाकर स्रभाव 
सम्मुख होनेका उपदेश दिया है। इस प्रकार इतने विवेचनर्स 
भी यही फलित होता है कि लोकमे जिनकी प्रेरक कारण संन्ना 
व्यवह्वत की जाती है वे अन्य द्रव्योके क्रियाव्यापारको अपने 
अनुसार उत्पन्न करते है इसलिए उन्हे प्रेरक कारण नहीं कहां 
गया है। किन्तु उनकी ईरण (गति ) क्रियाकी प्रकृष्ठता अन्य 
द्रध्योंके क्रिया व्यापारके समय वलाधानमे निमित्त हांतो है इस 
वातको ध्यानमे रखकर ही उन्हे प्रेरक कारण कहा गया है आर 
यही कारण है कि आगमसे निमित्तोके आश्रयसे उदासीन आर 
प्रेरक यह सज्ञाएँ रूद न हाकर विश्रसा ओर प्रायोगिक ये संज्ञाएँ 
ल्यपूदत की गयी है। वहाँ विश्वसा कार्यसि पुरुष प्रयत्न निरपे 

कार्योको स्वीकार किया है ओर प्रायागिक कार्यमि पुरुष प्रयत्त 
सायेक्ष काय स्वीकार किये गये है । इसलिए यदि इस आधघारस 
निमित्त कारणोके भेद किए भी जायगे तो- वे विश्वसा निर्मित्त 
कारण और प्रायोगिक निमिच कारण ऐसे दो भेद होगे | पस्डित 

प्रवर वनारसीदसजीने स्वरचित समयसार नाटकके सर्वेविशुर्टि 


ज्ञानाधिकारमे जो प्रेरक कारणोका निषेध किया है वह 
अभिप्रायसे किया है। वे कहते हैं : 





१५ यहे। पर सिद्ध जीवको गतिमे धर्मद्रव्य स्थितिमे अधम द्र्ग्य 


और अवगाहनमें आकाणशद्वव्व निमित्त है पर उसके कथवकी विवद्ी 
नही का हू । 
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कोऊ शिष्य कहे स्वामी राग-द्वेप परिणाम ! 
ताको मूल प्रेरक कहहु तम भोन है।॥ 
पुदू्गल करम जोग किथो इन्द्रनिको भोग । 
किधों वन किधा परिजन किश्ों भान है 
गुरु कहें छुहों। ठये अपने अपने रूय। 
सबभि को सदा असहायी परिनोंन है॥ 
काऊ दरव काहूकौ न प्रेरक कठाचि ताते । 
राग दोष मोह स्पा संदिश अचोन है ॥६१॥ 


वे इसी तथ्यकों स्पष्ट करते हुए पुनः कहते हैं :--- 


कोऊ मरख यों कहे राग-द्रेप परिणाम। 

पुदू्गलकोी जोगबरी चरते आतमराम ॥६२॥ 

य्या ज्यो पुदुगल बज्ञ करे घरि घरि कर्मज् भेष | 

शांग दोपको परिशणुमन स्यो त्यों ह।इ विशेत्र ॥६३॥ 

इंहि विवि जो विपरीत पस कहे सदृहे कोड 

सो नर राग विरोधसों क्यह भिन्न न होइ ॥5 ॥ 

मुगुर कटे जगमे २६ पुदंगल संग सर्दग्य 

सहज शुद् परिशमनिका गरासर ले भ जीव ॥६४॥ 

ताते खिक्ावनि विप समर 3-चतन गाडठ 

राग विशेद्ध मि यातम समक्रिसलेस सिर नाउ ॥5६॥ 

परिटितप्रवर टोडरमललजीन एफ द्रव्य दसश द्रच्चफा नही 

परिणमाता' इसका समर्थन बड़े हो| सम शब्दोमे किया है। थे 
माज्ञसाग प्रकाशक ( पर ७५ ) में लिय्यते है-- 


्ी कक हा 
« जम्ग धशहल है 


&२ जैनतत्त्वमोमासा 


तैसे पठा्थनिकी परिणमाया चाहे सो वे परिणमै तो याका साचा श्रद्धान 
होइ जाय । परन्तु अनादिनिधन वस्तु जुदे जुदे अपनी मर्यादा लिये 
परिणम है । कोऊ कोऊके आधीन नाहीं । कोऊ किसीका परिणमाया 
परिणमे नाहाँ। तिनिकी परिणमाया चाहे सो उपाय नाहीं। यह 
तो ( अन्य द्रव्य बलात्‌ प्रेरक निम्मित्तके द्वारा परिणमाया जाता है यह 
विचार तो ) मिथ्यादर्शन ही हे। तो साचा उपाय कहा है! जैसे 
पदार्थनिका स्वत्प है तैसे श्रद्धान होइ तो सर्व दुःख दूर होनेका उपाय 
है। तैसे मिथ्यादृष्टि होइ पदार्थनिकों अन्यथा माने अन्यथा परिणमाया 
चाहे तो आप दी दुखी हो है। वहुरि उनकी यथा मानना अर ए 
परिणमाए अन्यथा परिणमैगे नाहो ऐसा मानना सो ही तिस दुग्खके 
दूरि हनेका उपाय है। भ्रमजनित दु'खका उपाय भ्रम दूर करना ही 
। भ्रम दूरे हानेतें सम्बक श्रद्धान होय सो ही सत्य उपाय जानना 


वे इसी सोक्षमार्ग प्रकाशक ( प्० ३६१ )में पुनः कहते है-- 


परद्रव्य जोरावरी तो क्योंई बिगारता नाहीं। अपने भाव विंगर 
तेत्र वह भी बाह्य निमित्त हे। बहुरि बाका निमित्त बिना भी भाव 
विगर हैं तातें नियमरूप निमित्त भी नाही | 


ये परिडत जीके वचन हैं | इनसे भी यही सिद्ध होता है कि 
लाकसे एसा कोड प्रेरक निमित्त नहीं है जा अपनेसे मिन्न दूसरे 

उत्यका इस समय न हानवाली परयोयकों अपनी प्रेरणा छारा 
चलान उत्पन्न कर द। अतः पूर्वाक्त विवेचनसे यह स्पष्ट ही 
जाता है कि दूसरे प्रकारके जो क्रियावान निमित्त हैं उनमेंसे 
डुछकफा लाकरूदिवश प्रस्क निमित्त सज्ञा भले ही रख ली जाब 
पर इसके अनुसार भी अन्य द्रब्योका परिशमन नहीं होता, 


क्याक प्रत्यक द्ृ्यका परिशणमन अपने उपादनके अनुसार है 
हाना है। 
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३ अब रहे इच्छा, प्रयल और कारकसाकल्यके ज्ञानसे , 
युक्त तीसरे प्रकारके निमित्त सो प्रथम तो क्रियावान्‌ निमित्तोको 
लक्ष्य कर हम जो कुछ भी लिख आये है बह प्रकृतमे भी 
पूरी तरहसे ज्ञागू होता है। यदि कहा जाय कि अन्य द्रव्योके 
कार्योके प्रति इनका प्रयत्त इच्छा पुत्रंक होता है तो यहां 
यह देखना होगा कि ये अपनी इच्छापृवेक प्रयत्न द्वारा किस 
प्रकारके कार्यके उत्पन्न होनेमे प्रेरक कारण हैं । क्‍या जो 
द्रव्य विवज्षित कार्यरूपसे परिशणम रहा है उसके कायरूपसे 
परिणमन करनेमे प्रेरक कारण है. या जो द्रव्य बिवस्तित 
कार्यरूपसे नहीं परिणम रहा है उसे विवज्षित कार्यरूपसे 
परिणमानेसे प्रेरक कारण हैं ? प्रथम पक्षके स्वीकार करने पर तो 
इसकी रचमात्र भी प्रेर्तता सिद्द नहीं होती, क्योंकि जो द्रव्य 
स्वय विवक्तित कार्यरूपसे परिणमन कर रहा है उससे उन्होने 
क्या किया, अथोत्‌ कुछ भी नहीं किया। दूसरे पक्तके स्वीकार 
करने पर देखना होगा कि जो द्रव्य स्वयं विवक्तित कार्यरूपसे 
नहीं परिणम रहा है उसे कया ये विवक्तित कार्यरूपसे परिणमा 
सकते है ? उदाहरणार्थ हम यव चीजको लें। हमारी इच्छा है 
कि इससे गेहूका पीधा उग आवे | तो क्‍या हमारे चाहनेमात्रसे 
या इच्छानुसार प्रयत्त करनेसे ऐसा हो जायगा ? प्रेरक निमित्त 
चादी कहेगा कि ऐसा कैसे हो सकता है ? तो हम पूछते हैं कि जब 
यव बीजसे गेंहूका पौधा नहीं उग सकता ऐसी अवस्थामे आप 
ऐसा क्यो मानते हैं कि जैसा हम चाहते है वैसा अन्य द्रव्यक्ता 
परिणसा लेते हें 


प्रेरक निमित्तवादी कहेगा कि हमारी सान्यताका आशच यह 
है कि विवक्षित द्वव्यसे काये तो उसीके अनुरूप होगा पर हम 


४ जेनतत्वमी मासा 


वह काय आगे पीछे हों यह कर सकत उदाहरणार्थ जो 
आसमका फल्ल ९४ दिन बाद पकेगा उसे हम प्रयत्न विशपस १४ 
दिन पहले पत्रा सकते है या जा फल ४ दिन वाद नष्ट हानवाल। 
है उसे हम प्रयल विशेपस चार माह तक रचित रख सकते हे 

ही हमारी या अन्य निमित्ताकी प्ररकता है। परन्तु जब ग्ररक 
निमित्तवादीके इस कथन पर विचार करते है ता इसमे रचमात्र 
भी सार प्रतीत नही होता, क्योंकि जिस प्रकार तिर्यक्॒प्नचयरूपसे 
अवस्थित द्रव्यका एक ग्रदेश उसीके अन्य प्रदेशरूप नहां हां 
सकता, एक गुण अन्य गुणहप नहीं हो सकता अथवा एक 
द्रव्यके प्रदेश अन्य द्रव्यके प्रदेशरप नहीं हो सकते या एक 
द्वव्यके गुण अन्य द्रव्यके गुणरूप नहीं हो सकते उसो प्रकार 
प्रत्येक द्रव्यकी ऊध्वे प्रचयरूपसे अवस्थित पर्योयोमे भी परिवर्तन 
होना सम्भव नहीं है। प्रत्येक द्रव्यकी द्रव्य पयाये ओर शुर- 
पर्याये तुल्य है । उनमेसे जिस पर्यायका जो स्वकाल है. उस 
प्राप्त होने पर ही वह पयोय होती है । 


यद्यपि ऊपरी दृष्टिसे विचार करनेपर हमे ऐसा प्रतीत द्दोता 
है कि जो आम्रफल पन्‍्द्रह ढिन चाद पकनेवाला था उसे हमने 
प्रयोग विशेषसे १५ दिन पहले पका लिया | पर विचार तो कीजिये 
कि इन पन्द्रह दिनोके भीतर जो उस आम्रफलकी पयोये होनेवाली 
थी जो कि आपके प्रयोग विशेषसे नहीं हुईं उनका क्या हुआ, 
वे बिना हुए ही अतीत हो गई या आगे होगी ? बिना हुए वे 
अतीत हो गईं यह कहना तो सम्भव नहीं है, क्योकि जो वस्तु हुई 
नहीं वह अतीत कैसे हा सकती है ? आगे होगी यह कहना भी 
सम्भव नहीं है, क्योकि ऐसा मानसेपर किसी भी परयोयका 
स्वकाल नहीं चल सकेगा। यह केवल एक परयायका प्रश्न नहीं 


उपादान और निमित्तमीमासा हज 


है किन्तु उसके वाद आनेवाली अनन्त पयोयोका प्रश्न है, क्योकि 
किसी एक विवजक्षित पर्योयके स्वकालमे न होनेसे सभी जीवों 
ओर पुठ्लोकी पर्योयोके स्वकालका नियम नहीं रहता। इतना 
ही नहीं किन्तु अकालपाक आदिके आशभ्रयसे जिन पयोयोका हम 
बीचमे नहीं होना मान लेते हैं उनका अमाव हो जानेसे सच 
द्रव्योकी पयोये काल द्वव्यकी पयोयोके समान हैं यह व्यवरथा 
विधटित हो जाती है जो कि युक्त नहीं है। जब कि यह सिद्ध 
किया जा चुका है कि प्रत्येक काका उत्पाद अपने अपने उपादान 
के अनुसार ही होता है ऐसी अवस्थामे इन निमित्तोके अनुसार 
भी आगे पीछे कार्योका परिशणमन सानना नित्तान्त असगत है। 
इसी तथ्यकों ध्यानसे रखकर आचाये कुन्दकुन्दने समयप्राभ्रतसे 
कहा है :-- 

अण्णुदविएण अण्णुदव्वस्स ण॒कीरए गुरुप्पाओ | 

तम्हा उ सब्बदब्बा उप्पज्जते सहावेश ॥३७२॥ 

अन्य द्वव्यके द्वारा अन्य द्रव्यके गुण ( विशेपता ) का 
उत्पाद नही किया जा सकता, इसलिये सभी द्रव्य अपने-अपने 
स्वभावसे उत्पन्न होते है ॥३७२॥ 


इस प्रकार उपादानकारण ओर निमित्तकारणका स्वरूप क्या 
है और उनका प्रत्येक क्रार्यकी उत्पत्तिमे क्‍या स्थान है इसका 
विचार किया । 


ज्ह्छा स्छ 


कर्तृकर्मशोंमाँसा 


कर्ता परिणामी द्रव्य कर्मस्प परिणाम | 
होता है निजमे सठा परका नहिं कुछ काम ॥ 


वस्तुस्वरूपके विचारके साथ निमित्त-उपादानका भी विचार 
किया | अब कढे-ऊर्मकी मीमांसा करनी है । उसमे यह वात तो 
स्पष्ट है कि जो भी कार्य होता है वह स्वय कर्म सज्ञाको 
प्राप्त होता है इसमे किसीको विवाद नहीं है। जो भी विवाद है 
वह कतोके सस्वन्धसे ही है, अतएव मुख्यरूपसे इसीका विचार 
करना है। जो स्व॒तन्त्ररूपसे काये करे वह कतो, कतोका सामान्य 
रूपसे यह अर्थ स्पष्ट होने पर भी उसके विशेष अर्थमे मतभेद 
है, अतएव इसीका निर्णय यहाँ पर करना है । इसकी मीमासाको 
आगे वढ़ानेके लिये सर्वप्रथम हम नेयायिक दर्शनको लेते हैं। 
नैयायिक दर्शनमे कारण द्रव्य परमारु आदिसे कार्य द्रव्य हथणुक 
आहडिका सर्वथा भेद मानकर परमारुरूप कारण द्रव्यको सर्वथा 
नित्य* ओर कार्यद्रव्यको सर्वथा अनित्य माना गया है, इसलिये 
उनके मतसे यह प्रश्न ही नहीं उठता कि दो परमारु स्वयं अपनी 
अपनी उपादानगत याग्यतासे परिणमनकर हयरुक बन जावेंग, 
क्योकि जब वे सर्वेथा नित्य हैं और उनमें शक्तिरूपसें भी कार्य 


१. कपालद्वयसे समवेत घटकी उत्पत्तिमे घट कपालद्दयका परिणाम 
नहीं हैं, इसलिए वे कार्यहूपसे अनित्य होने पर भी कार्यके प्रति 


अपरिणामी ही है । यही वात श्रन्य समवायी कारणोके विषयमें भी जान 
लेनी चाहिए । 
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सर्वथा असत्‌ है तव वे हयरणुकरूप कैसे परिणमन कर सकते हैं। 
उससे समवेत होकर हुक कार्यकी उत्पत्ति कर्नेवाला कोई 
दूसरा कारण होना चाहिये जो उसकी उत्पत्ति करता हे। बह 
अज्ञानी तो हो नहीं सकता, क्योकि जब तक उसे कारण 
साकल्यका ज्ञान न होगा तब तक वह हचरुक कायके 
समवायी, असमवायी और निमित्त कारणोंका सयोजन कैसे 
करेगा। उसे प्राणियोके अच्ष्का भी विचार करना होगा । वह 


'चिकीर्पं ( करनकी इच्छा ) से रहित भी नहीं हो सकता, क्योकि 


कारकसाकल्यका ज्ञान होने पर भी जब तक उसे हघणुक 
बनानेकी इच्छा नहीं होगी तव तक वह उस काणको कैसे कर 
सकेगा। वह प्रयत्नसे रहित भी नहीं हा सकता, क्योंकि उसे 
कारकसाकल्यका ज्ञान और चनानेकी इच्छा होने पर भी जब 
तक वह हचरुक बनानेके उपक्रमसे सही लगेगा तबतक इचरुक 
कार्यकी उत्पत्ति कैसे हो सकेगी। इसलिए इस सतकी सान्यता 
है कि जो कारकसाकल्यका ज्ञान रखता है, जो काये करनेकी 
इच्छासे युक्त है ओर जो काये करनेके प्रयत्नमे लगा हुआ है 
ऐसा व्यक्ति ही उस कार्यका कतो हो सकता है । समवायी कारण 
स्वय॒अपरिणामी हैं, इसलिए इस दर्शनमे उक्त विशेषताओंसे 
युक्त व्यक्ति कतो साना गया है यह उक्त कथनका तात्पये है। 
यद्यपि सचेतव अन्य सनुष्यादिसे भी ये तीन विशेषताएं देखी 
जाती है, परन्तु उन्हें अच्ट्ट और परमाणु आदिका पूरा ज्ञान न 
होनेसे वे कतीा नहीं हो सकते। अतः इस दर्शनमे कतोरूपसे 
अलगसे एक अनादि इंश्वरकी सष्टि की गईं है। एक वात ओर 
है जो यहाँ विशेषरूपसे ध्यान देने योग्य है। यद्यपि इस वातका 
निर्देश हम आरस्समे ही कर आये है, परन्तु आयोजन विशेषके 
कारण यहाँ पर हम उसका पुनः उल्लेख कर रहे हैं। वह यह 
हि 


५९८ जैनतत्त्वमीमासा 


कि परमाणु आइढि कारण सामग्री स्वयं अपरिणामी होती है अतः 
उसके स्वय कायरूपसे परिणत न होनेके कारण वह अपनी ग्रेरणा- 
वश उनसे समवेत कार्यकी उत्पत्ति करता है, इस लिए वह सब 
कार्योका प्रेरक निमित्त कारण होता है। अन्य जितने दिशा, 
काल ओर आकाश आदि अचेतन ओर मनुष्यादि सचेतन पढाथे 
होते हैं वे सव निमित्त होकर भी प्रेरक निमित्त नहीं होते | इस 
प्रकार इस दर्शनमें तीन प्रकारके कारण माने गये है--सम- 
वायीकारण, असमवायीकारण ओर निमित्तकारण। निमित्त- 
कारणोके दो भेद हैं---प्रेरकनिमित्तकारण ओर इत्तरनिमित्तकारण । 
प्रेर्निमिच्कारण ईश्वर है और शेप इतरनिमित्तकारण है। 
यद्यपि कुम्हार आदि घटादि कार्यके सृजनमे प्रेरक निमित्तहूपसे 
प्रतीत होते हैं ऐसा कहा जाता है परन्तु यह सब कथनमात्र 
है, क्योकि ईश्वरकी इच्छासे प्रेरित होकर ही वे घटादि कार्योके 
होनेमे निमित्त होते हैं, स्वयं स्वतन्त्ररूपसे वे घटादि कार्योंको 
नही कर सकते, इसलिए वस्तुतः इस दर्शनसे प्रेरक निम्मित्त- 
कारण एकमात्र ईश्वर ही माना गया है, क्योकि वहीं 
प्राणियोके अदृष्ट आडिका विचार कर स्वतन्त्ररूपसे कार्योकी 
सृष्टि करता है। जेसा कि उनके यहाँ वचन है--- 
अज्ञो जन्त॒रनीशो5यमात्मनः सुख-दुःखयोः | 
ईश्वरप्रेरितो गच्छेत्‌ स्वर्ग वा श्रश्नमेव वा || 

यह जन्तु अज्ञ है और अपने सुख छुखका अनीश है, 
इसलिए ईश्वरसे प्रेरित होकर स्वर्ग जाता है या नरक जाता है। 

इसलिए नैयायिक दर्शनमे कतोका जो लक्षण किया गया है 
चह इस ग्रकार है-- 


ज्ञानचिकीपांमयत्नाधारता हि कतृत्वम्‌ | 


5 
सु हु 
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जो ज्ञान, चिकीपो और प्रयत्नका आधार है वह कता है। 


यद्यपि यहाँ पर यह्‌ प्रश्न किया जा सकता है कि जब ईश्वर 
सब कार्योका प्रेरक कतो है तब वह सव प्राणियोकी खष्टि, सुख- 
दुख ओर भोग एक ग्रकारके क्यो नहीं बनाता, परन्तु इस प्रश्न 
के उत्तरमे उस दर्शनका यह वक्तव्य है कि ईश्वर सुख-दुख ओर 
भोगसामग्री जो भी बनाता है वह सब प्राशियोरे अच्ष्के 
अनुसार ही बनाता है। लोकमे ह/्यणुकसे लेकर ऐसा एक सी 
कार्य नही है जो प्राणियोके अह्टकी सहायताके विना बनाया 
जाता हो ओर अदृष्ट सत्य अचेतन है, इसलिए बह कतो नहीं 
हो सकता। वह चेतनाधिप्ठित होकर ही कार्य करनेमे प्रवृत्त 
होता है ओर अपने आत्माकी उसका अधिए्ठाता सानना ठीक 
नहीं है, क्योकि उसे“अदृए ओर परमाणु आठिका ज्ञान नही 
होता, इसलिए इस दर्शनके अनुसार निखिल जगत्‌का कतो एक 
ईश्वर ही हो सकता है, क्योंकि काका प्रा लक्षण उसीमे घटित 
होता है। 
यह नैयायिकदशनका हाद है । ओर भी जितने ईंश्वरवादी दर्शन 
हैं उनका भी लगभग यही मत है। प्रकृतमे विशेष प्रयोजनीय न 
होनेसे हम अन्य दर्शनोकी यहाँ मीमासा नहीं करेगे | 


अब इसके प्रकाशमे ,जैनदर्शनके मन्तव्यों पर विचार 
कीजिए | यह तो हस पहले ही वत्तला आये है कि इस दर्शनके 
अनुसार सब द्रव्य स्वभावसे परिणामी नित्य हैं | प्रत्येक समग्रसे 
द्ृब्यकी एक पर्योयका व्यय होना और नवीन पर्यायका उत्पाद 
होना यह्‌ उसका परिणासस्वभाव है । तथा अपनी सच पर्यायोसमे 
से जाते हुए अन्वयरूपसे उसका स्थित रहना यह उसका नित्य 


(5 


स्वभाव है। जैनद्शनके अनुसार कोई द्रव्य न तो स्बेथा नित्य 


हु 
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है और न सर्वथा अनित्य ही है। किन्तु सामान्यकी अपेक्षा 
नित्य है और पर्यायकी अपेक्षा अनित्य है, इसलिए बह प्रत्येक 
समयमे नित्यानित्यस्वभावकों लिए हुए है। ऐसा नियम है कि 
प्रत्येक द्रव्यम॑ पड़स्थानपतित हानि और पडस्थानपतित 
वृद्धिरूपसे प्रवतमान अनन्त अगुरुलघु गुण ( अविमागग्रतिच्छेंद ) 
होते है जिनके कारण छह्ो द्रव्योका स्रभावसे उत्पाद 
ओर व्यय होता रहता हैं। जो वर्तेमानम अशुद्ध द्व॒न्य हे 
उनमें भी यह उत्पाद-ज्यय होता है और जो शुद्ध द्रव्य 
है उनमे भी यह उत्पाद-ध्यय होता है | इतना अवश्य है. कि 
अशुद्ध द्वव्योके प्रत्येक समयमे होनेवाले उत्पाद-व्ययके अन्य 
अन्य निमित्त होते हैं। उदाहरणा्थ बिवक्षित समयमे जीवकी 
जो क्रोध परिणामका उत्पाद हुआ है उसमे क्रोध सज्ञावालें जो 
कर्मनिपेक निमित्त होते है. वे कर्मनिपेक दूसरे समयमें होनेवालें 
जीवके क्रोधपरिणामम निमित्त नहीं होते। उस समयके जीवके 
ऋोधपरिणाममे निमित्त होनेवाले ऋ्रोधर्सज्ञावाले कर्मनिषेक दूसरे 
है । यह निमित्त-नेमित्तिकक्रमपरम्परा जिस प्रकार ससारी 
जीवबोके प्रत्येक समयके जीवनप्रवाहमें चरितार्थ है बसी अकारे 
पुद्लल स्कन्धोमें भी घटित कर लेनी चाहिए, क्योंकि पुद्टलस्कन्धोमें गत 

भी प्रति समय्र नये पुदूगलोका सयाजन और पुराने पुदुंगर्लाक[ 
वियोजन होता रहता है जो परस्पर द्रव्य और अथरूप नई 
परयोयके होने निमित्त होते रहते हैं.। अर्थात्‌ पुराने परमाणुओं- 
की निर्जंराकों निमित्त कर उस स्कन्धमे अपने उपादानके अनुसार 
अन्य स्पर्श पर्यायका उठय होता है और उस स्पर्श पयावर्की 
निर्मिच कर नये परमागुओका वन्ध होता है यह उक्त कथन 
तातपय॑ है । परन्तु इतनेमान्रसे इन ठ्रब्योका अत्येक समयमे जी 
उन्पाद व्यय होता है उसके कर्ता ये निमित्त हैँ ऐसा नहीं माना 
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जा सकता। उत्पाद-व्यय तो तब भी होता है जब ये निमित्त 
होते हैं ओर श॒ुद्धदुशाम जब ये निमित्त नहीं होते तब भी वह 
होता रहता है । परयोयरूपसे प्रत्येक द्रव्यका उत्पन्न होना ओर 
नष्ट होना यह उसका अपना स्वभाव हे। जिसमे षडस्थानपतित 
हानि ओर षडस्थानपतित वृद्धिरूपसे प्रवर्तेमान अनन्त अगुरु- 
लघु गुण प्रयोजक हैं। हम इतना जानकर कि अशद्ध द्रव्योमें 
'निमित्त वदलनेके साथ पयोय बदलती है दूसरे द्र॒व्यकी उस 
पर्यायको निमित्तका काय साननेकी चेष्टा करते हैं. परन्तु इस बातका 
विचार नहीं करते कि क्‍या वह द्रव्य उस समय अनन्त अगुरु- 
लघु गुणोके आलम्वनसे होनेवाले अपने परिणाम स्वभावकों 
छोड देता है ? यदि नहीं छोडता है तो विचार कीजिए कि उस 
समय होनेवाली वह पयोय निमित्तका कार्य कैसे कहा जा सकता 
है ? साथ ही निमित्तको नेमित्तिक पयोयोंका कत्तो माननेसे जो 
यह आपत्ति आती है कि इस प्रकार तो निमित्त एक साथ दो 
द्रव्योकी दो पयोयोका कत्तो हो जायगा उसका वारण कैसे किया 
जा सकेगा। आचाय॑ कुन्दकुन्ढने समयप्राश्वतमे ऐसे सनुष्यको 
जो निमित्तकों नेमित्तिकपयोयका कत्तों मानता है हिक्रियावादी 
मिथ्यादृष्टि कहा है सो ठीक हो कहा है। वे कहते है-- 
जदि पुग्गलकम्ममिण कुब्बदि त चेव वेटयदि आठा । 
दोकिरियावदिरित पसजदि सम्म जिशावमठ [॥८ण।॥ 

यदि आत्मा इस पुढ़ल कर्मको करे ओर उसीको भागे तो 
चह आत्मा दो क्रियाओसे अभिन्न ठहरता हे जो जिनबेबके 
सम्यक मतसे बाहर है ॥८५॥ 


चह जिनवेवबके सम्यक्त सतसे वाहर केसे है इसका समाधान 
करते हुए वे कहते हैं. 
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जम्हा हु अत्तमाव पुस्गलभाव च थो वि कुब्बंति। 
तेण ढु मिच्छाइड्टी दोकिरियावादिणों होति ॥८६॥ 


जिस कारण हिक्रियावादियोक्े मतमे आत्मा आत्मभाव 
ओर पुद्कलभाव दानोकों करता है इसी कारण वे द्विक्रियावार्ग 
मिथ्याद्ृष्टि होते है ॥॥८६॥। थ 


यहॉपर कोई प्रश्न करता हैं कि उस समय उस द्रव्यकी पह 
पयाय होती तो है अपने परिणामस्वभावक्े कारण ही परन्तु उस 
समय उस पयोयका उस प्रकारकी विशेषताकों लिए हुए होना यह 
निमित्तका कार्य है। यदि जिन निमित्तोने उस प्रकारकी प्योयको 
जन्म दिया है वे न होते तो उस द्र॒व्यकी उस प्रकारकी पर्याय 
जिकालमें भी नहीं हो सकती थी। अर्थात्‌ द्रव्यका उत्पाद-व्यय- 
रूप परिणाम पैदा करना यह निमित्तका काये न होकर अतिशय 
सम्पन्न विवक्षित पयीयको करना यह निमित्तका कार्य है। नि 
जिस प्रकार अपने उत्पाद-व्ययरूप परिणामको करता 
उसी प्रकार यदि वह दूसरे द्रव्यके उत्पाद-ध्ययरूप परिणामर्की 
करे तो उसे दो क्रियाओंके कती बननेका प्रसंग आवे। परल्ठु 
ऐसा नहीं है। किन्तु वह अपने क्रियाव्यापार-द्वारा द्व्यका 
प्योयमे अतिशय उत्पन्न कर देता है इतना अवश्य है । यदि यह 
न माना जाय तो योग्य निमित्तोके संयोजनकी प्रक्रिया ही समा 
हो जाय । यतः लोक्में योग्य निमित्त मिलानेका विकल्प उठती 
है और निमित्तोके मिलने पर उनका फल भी दिखलाई देता हैं; 
इसलिए इनना कार्य निमित्तोका मानना ही पड़ेगा | यह मश्न हे 
इसके समाधानस्वरूप कहना यह है कि प्रत्येक परयोयरम हा 
अतिशय उत्पन्न होता हैं वह किसका है ? निमिच्तका तो ही नहीं 
सकता, क्योंकि वह विवक्षित पर्योयसे भिन्न सत्ताक द्रव्य हैं औरि 
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यह सस्भव नहीं कि स्वतन्त्र सत्तावाले द्ृव्यका अतिशय किसी 
दूसरे द्रव्यकी पयायमे तादात्म्यसे रहे । यदि उसे निमित्तका न 
मानकर पर्यायका ही माना जाता है तो प्रश्न होता है कि उस 
परयोयमे चह अतिशय कहोँसे आया ? जो विशेषता उपादानसे न 
हो वह पर्यायमे उत्पन्न हो जाय यह तो हो नहीं सकता | अन्यथा 
गोघूमके बीजसे शालि उत्पन्न होने लगेगी। परन्तु ऐसा होता 
हुआ प्रतीत नहीं होता, अतः एक पयोयसे दूसरी प्योयसे जो 
विशेषता उत्पन्न होती है चह अपने उपादानमेसे ही आती है 
यह निर्णय होता है। साथ हो यदि विचारकर देखा जाय ता 
उस विशेषताकों छोड़कर पर्याय अन्य कुछ भी नहीं है। 
विशेपताका नाम ही तो पयोय है, इसलिए निमित्तकारण अन्य 
द्रव्यकी पयोयकों या उसमें विशेषताकों उत्पन्न करता है ये दोनों 
पक्ष प्रकृतमे सस्यक्‌ न होनेसे ग्राह्म नहीं हैं। इसी अभिप्नायको 
ध्यानसे रखकर आचार्य कुन्दकुन्द कहते हैं-- 


कम्मस्स य परिणाम णोकम्मस्स य तहेव परिणाम | 
शु करेइ एयमादा जो जाणदि सो हवदि णाणी ॥७४॥ 


जो आत्मा कमके परिणामकों ओर उसी प्रकार नोकमके 
परिणामको नहीं करता है किन्तु जानता है वह ज्ञानी है ॥७४॥ 

यह हम पहले बतला आये हैं. कि नैयायिक दर्शन सर्वथा 
भेदवादी है। उससे एक तो ससवायी कारणसे कार्य सर्वथा 
शिनज्न साना गया है । दूसरे समवायी कारणकों सर्वथा 
अपरिणासी साना गया है । तीसरे वह कारणमे कार्यका 
सत्व नहीं स्वीकार करता, इसलिए उस दशेनमसे कत्तोको 
कायसे स्चथा भिन्न स्वीकार करना पडा है। किन्तु यह स्थिति 
जैनद्शेनकी नहीं है। इसमें उपादान कारण और कार्य दोनोकों 
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कथब्ित अभिन्न माना गया है। साथ ही द्र॒व्यटप्टिसे यह 
कारणमे कार्यका कथबित्‌ सत्त्व स्वीकार करता है, इसलिए इस 
दर्शनमे कार्यरूप परिणत हुआ द्रव्य ही उसका कतों हा सकता 
है.अन्य द्रव्य नही । यही कारण है कि इस दर्शनसे कतोका लक्षण 
नेयायिक दर्शनके समान न करके जो परिणमन करता हैँ वह 
कती है? यह किया गया हे। समयप्राभ्गतके कलशोमे श्स 
विपयको स्पष्ट करते हुए बतलाया है-- 


यः परिणमति स कर्ता यः परिणामों भवेत्तु तत्कर्म | 

या परिणतिः क्रिया सा त्रयमपि भिन्‍न न वस्तुतया ॥५१॥ 
एक. परिणमति सदा परिणामों जायते सर्देकस्य । 
एकस्य परिणतिः स्यादनेकमप्येकमेव यतः ॥५२॥ 

नोभों परिणमतः खल्ु परिणामो नोभयो प्रजायेत । 
उभयोन परिणति' स्थाद्द्नेकमनेकमेव सदा ॥५३॥ 
नेकस्य हि कर्तारो द्वो स्तो द्वे क्मंणी न चैकस्य । 
नेकस्य च क्रिये दें एकमनेक यतो न स्थात्‌ ॥४५॥ 


जो परिणमता है बह कती है, जो परिणाम होता है वह कमे 
है ओर जो परिणति हाती है वह क्रिया है | ये तीनों ही वास्तव 
भिन्न नहीं है ॥४१॥ सदा एक द्रव्य परिणमता है, सदा एकका 
परिणाम होता है ओर सदा एककी परिणति होती हैँ, क्योंकि 
क॒ता, कर्म ओर क्रियाके भेदसे बह अनेक होकर भी एक ही 
है ॥५२॥ नियमसे दो पदाथ मिलकर परिणमन नही करते, दोका 
सिलकर एक परिणास नहीं होता ओर दोकी मिलकर एके 
परिणति नहीं होती, क्योंकि अनेक सदा अनेक ही है ॥१३॥ 
नियमसे एक कमके दो कर्तो नहीं हाते, एक कताके दो कस नहीं 


) 
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होते ओर परिणमन करते हुए एक द्रव्यकी दो क्रियायें नही होतीं, 
क्योकि एक अनेक नहीं होता ।/४७।॥ 
पण्डितप्रवर बनारसीदासजी इसी विपयको स्पष्ट करते हुए 
ऋहते हैं--.. 
कर्ता परिणामी द्रव्य फर्मरूप परिणाम | 
क्रिया पर्यायकी फेरनी वस्तु एक चय नाम || ७ ॥ 


कर्ता कम क्रिया करे क्रिया कर्म कर्तार । 
नाम भेद बहुविधि भयो वस्तु एक निर्धार ॥ ८ ॥) 


एक कर्म कतंब्यता करे न कर्ता दोय | 
दुधा द्रव्य सत्ता सु तो एक भाव क्यो होय ॥ ६ ॥ 
इसी विपयको और स्पष्ट करते हुए बे पुनः कहते हैं-- 
णक परिशामके न करता दरच दोय, दोय परिणाम एक हव्य न धरत है। 
एक करतूति ऐेय द्वव्य कबहूँ न करे, दोय करतूति एक द्रव्य न कप्त है ॥ 
जीव पुद्गल एक खेत अवगाहि दोऊ,अ्पने अपने रूप कोऊ न टरत है। 
जड परिणामनिको करता है पुद्दल, चिदानन्द चेतन स्वभाव आचरत है 


यहाँ पर कोई प्रश्न करता है कि जब एक द्रव्य दूसरे 
द्रव्यरूप नहीं परिशमत्ता है यह वस्तु मयोदा है तव परससय 
( मिथ्यादृष्टि ) को पुद्ठल कर्मप्रदेशोमे स्थित क्यों कहा गया है ! 
यह एक प्रश्न है। समाधान यह है कि चाहे मिथ्याहष्टि जीव 
हो ओर चाहे सस्‍्यग्दष्टि जीव हो वे सदाकाल अपने-अपने स्वरूप 
चतुष्टयमे ही अवस्थित रहते है। उसे छोडकर वे अन्य द्रव्यके 
स्वरूपचतुष्टयरूप त्रिकालमें नहीं होते। फिर भी जो यह कहा 
जाता है कि मिथ्यादृष्टि जीव पुद्लकमंग्रेशोमे अवस्थित रहते 
हैं सो यह कथन मिथ्याहृष्टिकी मान्यताकों दिखलानेके लिए 
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ही किया गया है। अपने अल्लानके कारण मिथ्याद्ष्टि जीवकी 
स्वपरका भेदविज्ञान न होनेके कारण सदाकाल ऐसी मान्यता 
वनी रहती है जिससे वह स्व क्या ओर पर क्या इसकी पहचान 
करनेसे सर्वधा असमर्थ रहता हे ओर इसीलिए उसे पुढ़ल 
कर्मप्रदेशोमे अवस्थित.कहा गया है। वस्तुतः विचारकर देखा 
जाय तो दो द्वव्य मिलकर न तो कभी एक होते हैं, ओर न कभी 
उनका मिलकर एक परिणाम होता हे ओर न कभी वे एक 
दूसरेके परिशामको उत्पन्न ही कर सकते हैं । इन्ही सब वाताका 
ऊहापोहकर आचार्य कन्दकुन्द सर्वविशुद्ध ज्ञानाधिकारम 
कहते है--- 
ढविय ज॑ उप्पज्ञइ गुणृहिं त तेहिं जाणसु अणरण । 
जह कडयादीहिं दु पलएहि कणय अशर्णमिह ॥र०४॥| 
जीवस्साजीवस्स दु जे परिणामा दु देसिया सुें। 
ते जीवमजीव वा तेहिमणण्ण . वियाणाहि ॥र९६॥ 
ण्‌ कुटो चि वि उप्पण्णो जम्हा कज्ज ण॒ तेण सो आठ । 
उप्पादेदि ण्‌ कि चि वि कारणमवि तेण ण॒ स होइ ॥११०॥ 
कम्म पडुच्च कत्ता कत्तार तह पडुच्च कम्माणि। 
उप्पज्जति य णियमा सिद्धी हु ण्‌ दीसए अरण्णा ॥२११॥ 
लिस प्रकार लाकसे कटक आदि पर्यायरूपस उत्पन्न हता 
हुआ सुवर्ण उनसे अभिन्न है उसी प्रकार जो द्रव्य अपने जिंने 
शुणों (विशेषताओं ) को लेकर उत्पन्न होता है उसे उनस 
अभिन्न जानो । सूत्रम जीव और अजीबके जो परिणाम कहे गये 
हैं उनसे उस जीव ओर अजीवका अभिन्न जानो । अतः वैहें 
आत्मा अन्य किसीसे भी उत्पन्न नहीं हआ है, इसलिए वह 
अन्य किसीका कार्य नी है ओर वह अन्य किसीकों उत्पन्न नह 
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करता है, इसलिए वह अन्य किसीका कारण भी नहीं है, क्योकि 
नियमसे कर्मकी अपेक्षा कती होता है ओर कतोकी अपेक्षा कर्म 
जत्पन्न होते हैं ऐसा नियम है। अन्य प्रकारसे कतोौ-कर्मकी सिद्धि 
नहीं देखी जाती ॥ ३०८-३११॥ 

इस प्रकार जैनद्शेनके अनुसार कतो किसे कहते हैं. ओर 
कम किसे कहते हैं तथा उन दोनोका परस्पर क्‍या सस्वन्ध हे 
इसका स्पष्ट बोध हो जानेपर सी जो महानुभाव इस तथ्यको 
हृटयंगम न करके उपादानके समान निमित्तकों भी कत्तो मानते है 

उन्हे यहाँ सब प्रथम कुछ शाख्््रीय उदाहरण देकर शास्त्रोमे 

निमित्तोंका प्रयोग कितने अर्थोभे किया गया है इसकी जानकारी 
करा देना उचित प्रतीत होता है । यथा-- 

कहींपर उसका कथन निमित्त शब्द द्वारा हो किया गया है। 
यथा-- 


आयुर्नामकर्मांदयनिमितच आत्मन पर्योायो भव: । 
आयु नामकसका उदय है निमित्त जिससे ऐसी आत्माकी 
पयोय भव कहलाती है । 
[ त० सू०, अ० १, सून्न २१ सर्वार्थसिद्धि ] 
कहीपर उसका कथन आलस्वन परक किया गया है । यथा- 


वीयान्तरायमन'पर्ययजानावरणक्षुयोपशमाड्ज पाजड्नामाला भावष्ट म्भा- 
दात्मन परकीयमनश्सम्बन्धेन लब्धवृत्तिर्षयोगो मन पर्यय । 


वीयोन्तराय ओर मसनःपरययज्ञानावरणके क्षयोपशम ओर 
२ नासकमके 
आज्ोपाज़ नासकर्सके लाभके आलम्वनसे आत्माके परकीय 
सनके सस्वन्धसे लब्धवृत्ति उपयोगका सनःपययज्ञान कहते है--- 


[ त० सू०, अ० १, सूत्र २३, सर्वार्थसिद्धि 
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कहाँपर उसका कथन हेतुपरक किया गया है| यथा-- 
जीवपरिणामहेदु कम्मच पुग्गला परिणमति । 
जीवके परिणासोकों हेतु करके पुद्लल क्मरूपसे परिणमन 
करते हैं । 

[ समयप्राभ्त गाथा 4९ | 
कहीपर उसका कथन आश्रयपरक किया गया है । यथा-- 
गतिपरिणामिना जीव-पद्गलाना गत्युपग्रहे कर्तव्ये धर्मास्तिकावः 

साधारणाश्रयो जलवन्मत्स्यगमने । 
जिस प्रकार मछलीके गमसमे जल साधारण आश्रय है उसी 
प्रकार गसन करनेवाले जीव और पुद्ढटलोंका गमनरूप उपग्रह 
कर्तव्य होनेपर धमोस्तिकाय साधारण आश्रय है । 
[ त० स॒०, आ० ५, सु० १७ सर्वार्थसिद्धि | 
कहीपर उसका कथन प्रे रणापरक किया गया है। यथा-- 


तत्सामथ्योपेतेन क्रियावतात्मना प्रयमाणा' पुदूगला वाक्त्वेन विपरि: 
णमन्त इति ट्व्यवागपि पौद्गलिकी । 


उस सामर्थ्यसे य॒क्त क्रियावान आत्माके हाय प्र यमाण पहल 

वचनरूपसे परिणमन करते हैं इसलिए द्रव्यवचन भी पौहलिक है। 

[ त० सू० » अ१ *, यू? १६ सवाथर्सिक्धि ] 

कहीपर उसका कथन अधिकरणपरक किया गया है | यथी-< 
अनुग्राहकसम्बन्धविच्छेदे वैक्लव्यविशेषः शोकः | 


अनुग्राहकके सम्बन्धका विच्छेद होने पर बैक्लव्यरूप 
परिणासविशेपका नास शोक है | 


4 रस कि 
[ त० सू०, आर० 5, सूत्र ११ संवर्नि्सिय: ] 


* कत्‌ कर्ममीमासा १०९ 


कही पर उसका कथन साधन परक किया गया है यथा-- 
साधन द्विविधम्-आम्यन्तर वाह्य च। आम्यन्तर दशनमोह- 
स्योपशम- क्षय. क्षयोपशमों वा । वाह्य नारकाणा प्राक्‌ चत॒र्थ्याः 
सम्यग्दर्शनस्य साधन केपाश्वित्‌ जातिस्‍्मरणम | 
साधन 2 हैः र ्े दर्शनमोनीय हि 
साधन दो प्रकारका है--आशभ्यन्तर ओर बाह्य | द्शनमोनीय 
ञ्े 
का उपशस, क्षय और कज्षयोपशम आमभ्यन्तर साधन है। 
कप 3] किन्हीका 
नारकियोका चौथी प्रथिवीसे पहले वाह्य साधन किन्हीका 
जातिस्मरण है. । 
'[ त० सू०, अ० १, सूत्र ७ स्वार्थसिद्धि 
कही पर उसका कथन उत्पादक ओर कतोपरक किया गया 
है। यथा-- 
जीवो णु करेठि घड णेव पड शेव सेसगे टव्बे | 
जोगुवशओया उप्पादगा य तेसि हवदि कत्ता ॥१००॥ 
जीव घटको नहीं करता, पटको नहीं करता ओर शेष द्र॒व्या- 
[3 किक 83. है 
को भी नहीं करता। योग और उपयोग उनके उत्पादक है तथा योग 
छोर उपयोगका कतो आत्सा है ॥१००॥ 
[ समयप्राभूत गाथा १०० ], 
आर भी-- 
सामण्णपत्चया खलु चडरो भण्णति बधकत्तारो । 
चार सामान्य प्रत्यय वन्‍्धके कतो कहे गये हें । 
[ समयप्रामझत गाथा १०९ ] 


कहीं पर उसका कथन हेतुकतोपरक किया गया है। यथा-- 
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यद्रेव कालस्य क्रियावत्त्व प्राप्पोति । यथा शिष्यो5धीते उपाध्यायो5- 
व्यापयतीति ? नैब दोषः, निमित्तमात्रेउपि हेतुकतृ व्यपदेशों दृष्टाः । यथा 
कारीपो5ग्निरध्यापयति । एवं कालस्य हेतव॒ुकतृ ता। 
शंका--यदि ऐसा है तो काल क्रियावान्‌ द्रव्य ग्राप्त होता है । 
जैसे शिष्य पढ़ता है ओर उपाध्याय पढ़ाता है ? 
समाधान--यह कोई दोष नहीं है, क्योंकि निमित्तमात्रम भी 
हेतुकतो 7” जैसे ग्नि है 
हेतुकतों व्यपदेश देखा जाता है। जैसे कण्डेकी अग्नि पढ़ाती है। 
उसी प्रकार कालद्र॒व्य हेतुकतों है । 
[ त० सू०, आ० ५, सूत्र २२ सर्वा्यसिद्धि | 
५ 
आर भी 
यथा हि गतिपरिणतः प्रमञ्ञनो वैजयन्तीना गतिपरिणामस्य हेत॒करता3: 
चलोक्यते न तथा धर्म: । 
जिस प्रकार गत्तिपरिणत पवन ध्वजाओके गतिपरिणामर्का 
दिखाई 3 
कतो दिखाई देता है उस प्रकार धर्मद्रव्य नहीं | 
[ पचास्तिकाय गाथा ८ टीका ] 


कही पर उसका कथन निमित्तकतोपरक किया गया है। 
यथा-- 


अनित्योी योगोपयोगावेव तत्र निमित्तत्वेन कर्तारों .. | 
_अनित्य योग और उपयोग ही वहाँ पर निमित्तरूपसे 
कता हैं | 
[ समयप्रा० गा० १०० आत्मख्याति टी? / 


कं इस अकार हम देखते हैं कि शाल्रोंमे निर्मित्तकारणका 
» आलम्बन, साधन, हेतु, ग्रत्यय, कारण, ओर8के; 
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उत्पादक, कतो, हेतुकतों और निमित्तकर्ता इत्यादि विविधरूपसे 
कथन किया गया है। तथा अधिकरण आर आश्रय अथमे 
भी इसका प्रयोग हुआ है । जिन्हे उदासीन निमित्त कहा 
जाता है उनके अर्थंमे भी इन शब्दोका प्रयोग हुआ है ओर 
जिन्हे प्रेक्क कारण कहा जाता है उनके अथमे भी इन शब्दोका 
प्रयोग हुआ है। इन शब्दोके प्रयोग करनेसे एकादि स्थलका 
छोड़कर किसी प्रकारकी सीमा दृष्टिगोचर नहीं होती । इतना 
ही नहीं, उदासीन निमित्त कार्यकी उत्पत्तिमे किस प्रकारसे हेतु 
होते है यह समभानेके लिए जहाँ पर भी उदाहरणोके साथ 
कथन किया गया है वहाँ पर वे उदाहरण क्रियावान्‌ द्रव्योके ही 
दिये गये हैं । इस परसे पूवोचाय क्रियावान्‌ द्रब्योकी निमित्ततासे 
निष्क्रिय द्रव्योकी निमित्ततामे कुछ भी अन्तर मानते रहे हैं. यह्‌ 
बात तो समममें आती नहीं | हंस पहले तत्त्वार्थवार्तिकका एक 
उल्लेख उपस्थित कर आये है, उसमें स्पष्ट कहा गया है कि 
अन्तर्घटभवनरूप क्रियासे परिणत मिद्टीके होने पर चक्र, चीचर 
और कुम्हार निमित्तमात्र होते हैं। इस उल्लेखसे भी स्पष्ट है कि 
निमित्तत्वकी अपेक्षा निमित्तकरणोंकी दो जातियाँ नहीं हैं। लोकमे 
निष्क्रिय, सक्रिय और योग उपयोगवान्‌ जितने भी पदाथे अन्य 
द्रव्योके कार्योंके होनेमें निमित्त होते है वे एक ही प्रकारसे निमित्त 
होते हैं। हम उन पदार्थ की निमित्तरूपसे निष्क्रियता ओर सक्रियता 
आ्आा्को देखकर तदनुसार निमित्तोंके भी भेद कर ले यह अन्य वात 
है, पर इतनेमात्रसे उनकी निमित्ततासे कोई अन्तर आता हो यह 
बात नहीं है । इसलिए शास्त्रकारोने स्थलविशेषसे लोक व्यवहार- 
चश निमित्तकारणके लिए कतों, उत्पादक निमित्तकतों या हेतुकतों 
जैसे शब्दोंका प्रयोग किया भी है. तो इतनेमात्रसे उसे कार्यका 
उत्पादक नहीं मानना चाहिए । वस्तुतः कायका उत्पादक तो 
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उपादान कारण ही होता है, क्योकि विना किसीकी श्रेरणाके वह 
कार्यकों स्वयं उत्पन्न करता है और जब उपादान कारण कार्यको 
स्वय उत्पन्न करता हे तव विना किसीकी प्रेरणाके अन्य द्रव्य उस 
कार्यमे स्वयं निमित्त होता है | उपादानकों कार्यके उत्पन्न करनेमे 
उसकी अपनी स्वतन्त्रता है ओर उस कार्यमे अन्य द्रग्यके निम्मित्त 
होनेमे उसकी अपनी स्वतन्त्रता है। न तो उपादानकारण निमित्त- 
कारणकी स्वतन्त्रतामे व्याघात कर सकता है ओर न निमित्तकारण 
उपादानकारणकी स्व॒तन्त्रतामें व्याघात कर सकता है । यह क्रम 
अनादिकालसे इसीग्रकारसे चला आ रहा है ओर अनन्तकाल 
तक चलता रहेगा | स्वयं आचाय॑ कुन्दकुन्द इन दोनोकी 
स्वतन्त्रताकों स्वीकार करते हुए कहते है-- 
ज कुणइ भावमाद्य कत्ता सो होदि तस्स भावस्स । 
कम्मच परिणामदे तम्हि सय पुग्गल दबव्ब ॥६शा॥। 

आत्मा जिस भावकों करता है. बह उस भावका कतों होता 
है। उसके सद्भावमें पुद्टल द्रव्य अपने आप कमरूप ( ज्ञाना- 
बरणादि कमंपयोयरूप ) परिणमता है ॥«श। 

तात्पर्य यह है कि आत्मा स्व॒तन्त्ररूपसे अपने भावका कतों 
है और पुद्ल्न द्रव्य स्वतन्त्ररूपसे अपनी कर्मपयोयका कतों है 
फिर भी इनमे परस्पर निमित्त-नैसमित्तिक भाव है । इसी वातकों 
स्पष्ट करते हुए परिडतप्रवर टोडरमल्लजी मोक्षमार्गप्रकाशक 
पृष्ठ ३७ से कहते हैं--. 

इहाँ कोउ प्रश्न करे कि कर्म्म तौ जड ई किछ्ू बलवान नाहीं 
तिनिकरि जीवके स्वभावका घात होना वा बाह्य सामग्रीका मिलना कैते 
सभवे है । ताका समाधान--जो कर्म्म आप कर्त्ता होंय उद्यमकरि जीवके 
स्वभावको घाते वाह्य सामग्रीकौ मिलावै तब तौ कर्म्मके चैतन्यपनों भी 
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चाहिए अर वलवानपनो भी चाहिए सो तो है नाही, सहज ही निमित्त- 
नेमिक्तिक सम्बन्ध हैं। जब उन कम्मनिका उटठयकाल होय तिस 
कालविपे आप ही आत्मा स्वभावरूप न परिणमे विभावरूप परिणमे 
वा अन्य ठच्य ई ते तेंसे ही सबधरूप होय परिणम । जेसे काहू पुरुपके 
सिरपरि मोहनधूलि परी है तिसकरि सो पुरुष चावला भया। तहाँ उस 
मोह्नघूलिके ज्ञान भी न था अर वावलापना भी न था अर बावलापना 
तिम मोहनधूलि ही करे भया देखिए है । मोहनधूलिका तो 
निमित्त है अर पुरुष आप ही बावला हुवा परिणम है । ऐसा ही निमित्त- 
नैमित्तिक वनि रह्या है। वहुरि जेसे सयंका उठयका कालविपे चकवा 
चक्‍वबीनिका सयोग होय तहा रात्रि विपे क्सीने दोपबुद्धितें जोरावरि करि 
जुदे किए. नाही । दिवस विपे काहूने करुणाचुद्धि करि मिलाए नाहीं । 
सूर्य उठयका निमित्त पाय आप ही मिल हैं अर सूर्यास्तका नि्मित्त पाय 
आप ही बिलुरे हँ ऐसा ही निमित्त-मैमित्तिक बन रहा है तैसे ही करम्मंका 
भी निमित्त नमित्तिक भाव जानना । 

प्रत्येक कार्यकी निष्पत्ति में कततों स्व॒तन्त्र है इस तथ्यकों भद्ठा- 
कलंकठवने भी अपने तत्त्वार्थवातिक ( प्ू० ११२) में स्वीकार 
किया है । वे कहते हैं-- 


कतृ त्वमपि साधारणम, , क्रियानिप्पत्ती सर्वेपा स्वातन्य्यात्‌ । 


कठेत्व भी साधारण पारिणामिक «भाव है, क्योकि क्रिया- 
निष्पत्तिमे सब द्व्य स्वतन्त्र हैं । 

प्रकरण पारिणामिक साबोके प्रतिपादनका है । उसी अ्रसगसे 
जो पारिणामिक भाव अन्य द्रव्योमें भी उपलब्ध होते हैं उनकी 
यहाँ पर व्याख्या करते हुए उक्त बचन कहा गया है। यहीं 
यह शका भी उठाई गई है कि क्रियापरिणामसे युक्त जीवों 
ओर पुठलोसे कठेत्व पारिणासिक भावका होना तो युक्त है 

प् 
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परन्तु धमौढिक द्रव्योमे वह कैसे वन सकता है. ? इसका समाधान 
करते हुए कहा गया हे कि “अस्ति” आदि क्रियाविषयक कठत्व 
उनमें भी पाया जाता है । 


इस उल्लेखसे स्पष्ट है कि संसारी जीव ओर स्कंघरूप 
पुद्लद्रत्य भी अपने-अपने कायके स्वतन्त्रर्पसे कता हैं। 
द्रब्योकी कार्योत्पत्तिमें अन्य द्रव्य निमित्त होते है इसका यह 
तात्पय नही कि थे वनके कार्योके उत्पादक होते है | किन्तु इसका 
यही मतलब है कि ये द्रव्य स्वयं स्वतन्त्ररपसे अपने-अपन 
कार्योकों उत्पन्न करते हैं और कार्योत्पत्तिके समय अन्य द्रव्य 
स्व॒तन्त्र रूपसे उनसे निमित्त होते है। उदाहरणार्थ जो जीव 
ग्यारहवे गुणशस्थानसे दसवे गुणस्थानमें आता है, मरणकों 
छोडकर उसका ग्यारहवे गुणस्थानसे रहनेका कालनियम हैं। « 
उसके समाप्त होते ही वह जिस समय दसवे गशुशस्थानमे आता 
है उसके लोभकपायकी उदीरणा भी उसी समय होती है ओर 
दसवें गुणस्थानके अनुरूप सूक्ष्म लोभसाव भी उसी समय हांता 
है। यहाँपर लोभकपायकी उदीरणाक्ना और सूक्ष्म ल्लोभभावके 
होनेका एक काल है ऐसी अवस्थामें लोभकपायकी उदीरणा सूक्ष्म 
लोभभावकी उत्पादक कैसे हो सकती है। अथीत्‌ नहीं हां 
सकती | फिर भी निमित्तकी मुख्यतासे यह कहा जाता है कि 
लोभकषायकी उदीरणा होनेसे ग्यारहवें गुणस्थानका अन्त होकर 
दसवों गुशस्थान उत्पन्न हुआ है। जब कि वस्तुस्थिति यह 
ग्यारह॒व गुणस्थानका अन्त होनेपर अपने उपादान हारा स्वयं 
दसवें गुणस्थानकी उत्पत्ति हुई है और लोभषायकी उदीरणा 
उसमे स्वयं निमित्त पडी है, अन्यथा उपादान कारण ओर कार्य 
इन दानोंका जिस प्रकार एक समय आगे पीछे होनेका नियम 
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हैँ उस प्रकार निमित्तकारण ओर काय इनके भी एक समय 
आगे-पीछे होनेका प्रसन्ष आता है जो युक्तियुक्त नहीं हे। 
कमसाहित्यसे भी उसका समर्थन नहीं होता, अतः यही मानना 
उचित है कि उपादानकारण स्वय कार्यरूप परिणमता है ओर अन्य 
द्रव्य उसमे स्वय निमित्त होता है। इस विपयसे किसी प्रकारकी शका 
न रह जाय इसलिए इसे स्पष्ट करनेके लिए कर्मसाहित्यके 
अनुसार दो उदाहरण यहाँ उपस्थित किये जाते है-- 


१ ऐसा नियम हे कि कर्मचनन्‍्ध होने पर आवाधाकालकों 
छोड़कर स्थितिके अनुसार जो निपषेक रचना होती हे उससे 
प्रत्येक निपेकक्के प्रति एक एक चयकी हानि देखी जाती है। 
उससे भी एक एक टिगुणहानिके समाप्त हाने पर प्रत्येक निपेकके 
प्रति हानिको प्राप्त होनेवाले चयका प्रमाण आधा आधा होता 
जाता है। यद्यपि यह स्थितिवन्ध आत्माके किसी एक विवक्षित 
परिणामको निमित्त करके होता है| फिर उस समय स्थितिवन्धको 
श्राप्त होनेबाली निपेकरचनासे यह अन्तर क्यो पडता है ? क्‍यों 
तो प्रथम निपेकमे सबसे अधिक परमाणु ओर हितीयादि 
निपेकोंसे एक एक चय कम होकर परमाणु प्राप्त होते हैं ओर 
क्यो प्रथम निपेककी सबसे कस आर हवित्तीयादि निपेकोकी 
क्रमसे एक एक समय अधिक स्थिति हांती हे ? निमित्त तो 
सबका एक ही हे फिर प्रत्येक निषेककी स्थिति ओर निषेक 
रचनासे यह फरक क्यो पड़ता है ? यदि विवक्षित आत्मपरिणास 
कर्मास्थिति ओर उसके अनुसार निषेकरचनाका उत्पादक है तो 
सव निषेकोकी एक ही स्थिति होनी चाहिए। साथ ही कमवन्ध 
होने पर जो निपेकस्तेद दिखलाई ठेता है वह इृष्टिगोचर नहीं 
होना चाहिए, क्योंकि इनका निमित्त कारण एक है। यतः कर्से- 
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बन्ध होने पर उससे निपेकमेद आर स्थितिभेंद हाता है। इससे 
विदित होता है कि इसका मृल कारण उपादान भेद हो है, निर्मित 
भेद नहीं। इतना अवश्य है कि उक्त कर्मवन्‍्ध ओर निर्मिच- 
कारणका ऐसा अन्योन्य निमित्तनैमित्तिकसस्वन्ध है कि एकके 
वैसा होने पर स्वभावतः दूसरा चेसा होता ही है। जब जब 
वैसा कर्मवन्ध होता है तवतक वही आत्मपरिशास निमित्त हांता 
है। उसीको निमित्तकी मुख्यतासे यो कहा जाता है कि जब जर्वे 
उस प्रकारका आत्मपरिशाम होता है तब तव उसी अकारका 
कर्मवन्ध होता है । इस व्यवस्थामे प्रतिपादित्त आवाधाकास्डकके 
अनुसार थोडा सा सूक्ष्म भेद ओर है जिसकी यहाँ पर हमने 
विवज्षा नही की है । 


२ ऐसा नियस हे कि उद्यावल्िकों आरप्त हुए निपकाका 
सक्रमण, उत्कपण, अपकर्पण और डद्ीरणा नही होती | परखच्ठु 
इसके साथ एक नियम यह भी है कि जिस जीवके अगले 
समयमे मानभावके स्थानमे क्रोधभाव होना होता है उसके उस 
समयमें ( मानभावके समयमे ) ही सानकपाय आदि निपेकोंके 
परमाणु स्तिवुक संक्रमण द्वारा क्रोध कपायरूप परिणम जाते 
है और जब तक क्रोधभाव चना रहता है. तब तक यही क्रम 
चालू रहता है। इसी प्रकार मानादि अन्य कपायों तथा सम्रति 
पक्त अन्य प्रकृतियोके सम्बन्ध भी यही नियम जान लेंना 
चाहिए । विचारणीय यह है कि ऐसा क्यों होता है, आत्माकी 
जो भाव एक समय वाद हानेवाला है तद्लुरूप एक समय एव 
ही निमित्तकी व्यवस्था क्यों वन जाती है ? यदि कहां जाय कि 
इससे स्वभाव ही कारण है । तो हम पूछते हैं कि जीवके ड्सी 
परिणामके होनेमें स्वभावक्रो ही कारस क्यों नहीं मान लिंयों 
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जाता | इस ढोपसे वचनेके लिये याठि कहा जाय कि उस 
ससयका जो आत्माका मानरूप परिणाम है वह इस प्रकारकी 
व्यवस्था बनानेमे निमित्त होता है, इसलिए ऐसी व्यवस्था बन 
जाती है तो यहाँ यह देखना होगा कि उस समयके इस आत्म- 
परिणाममे ऐसी क्या विशेषता थी जिसे निमित्त करके कम 
निपेकसे वैसा परिवर्तन हुआ। स्पष्ट है कि यदि हम उस विशेषताकों 
समम ले तो इस गुत्थीके सुलभनेसे आसानी हो जाय। वात 
यह है कि जो पिछले समयका आत्मपरिणास है बही आत्म- 
परिणाम विशिष्ट द्रव्य ही अगले समयमे होनेवाले आत्मपरिणाम- 
का उपादान है, इसलिए वह उस प्रकारके निपेककी व्यवस्था 
होनेसे निमित्त हुआ ओर उस प्रकारका निपेक अगले समयसे 
होनेवाले आत्मपरिशाममें निमित्त हुआ। कर्म और आत्माके 
निमित्त-मेमित्तिक सम्बन्धकी यह व्यवस्था अनादिकालसे इसी 
प्रकार चली आ रही है । इस निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्धकी उक्त 
बारीकीकों समझ लेनेके वाद यह हृढ प्रतीति हो जाती है कि 
प्रत्येक काय॑ अपने उपादानके अनुसार ही होता है ओर जब 
बह कार्य होने लगता है तब अन्य द्रव्य उससे स्वयसेव निमित्त 
ही जाता है। इसलिए इसी तथ्यकों ध्यानसे रख कर आचाये 
कुन्दकुन्द समयप्राभृतसे यह वचन कहते हैं--- 

ण॒ वि कुव्बइ कम्मगुणे जीवो कम्म तहेव जीवगुणे । 

अण्णोण्णणिमितेण दु परिणाम जाण दोण्ह पि ॥८१॥ 

एएण कारणेण दु कत्ता आठा सएण भावेण | 

पुग्गलकम्मकग्राण॒ ण दु कत्ता सब्वभावाण ॥परशा 


जीब कमके गुणोको नहीं करता। उसी प्रकार कर्म जीवके 
शुणोकोी नहीं करता । मात्र दोन्तोंका परिणमन परस्पर निमित्तसे 
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जानो । इस कारण आत्मा अपने भावोका तो करता है परन्तु वह 
पुह्ल कर्मके द्वारा किये गये पुद्रल परिणासरूप सथ भावाका 
करती नहीं है ॥८१-८श॥ 


इस उल्लेखमे एक द्रव्यकी विवक्षित पर्यायका दूसरे द्रव्यकी 
विवज्षित पर्यायके साथ निमित्त-तमित्तिकमात्र स्वीकार करके-भी 
कर्त-कर्मभाव नहीं स्वीकार किया गया हैं यह महत्त्वकी वात हं। 
इससे स्पष्ट विदित होता है कि अन्य द्रव्यकी पयोय तद्धित 
अन्य द्रव्यकी परयोयके होनेमे निमित्त तो होती है पर वह उसकी 
कर्ता नही होती। इस प्रकार कर्ता-कर्मकी अनृत्ति दो द्रव्योके 
आश्रयसे न होकर मात्र एक द्रव्यके आश्रयसे होती है. यह निश्चित 
होता है । फिर भी लोकमे जो कुम्भकार और घटपरयाय आब्कि 
आश्रयसे कतो-कर्म व्यवहार रूढ़ है उसमे निमित्त 
मुख्यता होनेसे उसे उपचरित कथन ही जानना चाहिए । 
आचार्य कुन्दकुन्दने आत्माके योग और उपयोगको घटाएं 
कार्योका उत्पादक इसी अभिप्रायसे कहा है ओर अन्यत्र जहाँ पर 
भी इस प्रकारका कथन किया गया है बह कथन भी इसी अभिम्राथ 
से किया गया जानना चाहिए। इतना निश्चित है कि तिमिच निर्मित 
है, वह उपादानका स्थान लेकर अन्य द्रव्यके कार्यका उत्पादक 
नही हो सकता, क्योकि वह प्रथक्‌ सत्ताक द्रव्य है, इसलिए बेर 
जो अन्य द्व्यका कार्य है तद्र प परिणत नहीं होता। औरत 
जिस रूप परिणमन नहीं करता, जिसे उत्पन्न नहीं करता भरे 
जिसे आत्मसाद्र पसे अहण नहीं करता बह उसका कार्य कैसे 
हो सकता है ?* अथोत्‌ नहीं हो सकता। आचाये अश्त 
चन्द्र स्पष्ट कहते है कि 'इस आत्माके योग और उपयोग ये 





१ देखो वृहदुदव्यसग्रह गाथा ८ की दीका । 


पु 
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अनित्य है, सब अवस्थाओमे व्यापक नहीं है| वे उन घटादिकके 
तथा ऋ्रोधादि क्रोधादि पर द्रव्यस्थरूप कर्मके निमित्तसात्रसे कतो कहे 
जाते है। योग तो आत्माके प्रदेशोक्रा चलनरूप व्यापार है 
आर उपयोग आत्साके चेतन्‍्यका रागादि विकाररूप परिणास 
है। कदचित्‌ अज्ञानसे इन दोनोकों करनेसे इनका आत्माकों 
भी कतो कहा जाता है। परन्तु वह पर द्रव्यस्वरूप कर्मका तो 
बकतों कभी भी नहीं है ।! उनके इस अथका प्रतिपादक वह वचन 
इस प्रकार है-- 

अनित्यों योगोपयोगावेब तत्र निम्मिस्वेन कर्त्तारी, योगोपयोगयो- 
स्वात्मविकल्पव्यापारयोः कदाचिदशानेन करणादात्मापि कर्तास्तु तथापि 
न परद्वव्यात्मककर्मकर्ता स्थात्‌ ॥१००)॥ ! 


इसलिए जो अपने आत्माको परसे भिन्न मात्र ज्ञायकस्वभाव 
जानते है उनकी श्रद्धामे निमित्तके आश्रयसे होनेवाले अनादिहढ़ 
कते-कर्मव्यवहारका त्याग तो हो ही जाता है। साथ ही उनके 
अज्ञानमय भावोसे निवृत्त हो जानेके कारण वे राग-द्वेष आदि 
अज्ञानमय भावोंके कतो न होकर मात्र उनके ज्ञाता ही रहते है । 
समयप्राम्ृतत कलशमें कहा भी हे-- 


मा5कर्ताय्ममी स्पृशन्तु पुरुष साख्या इवाप्याईता: । 

कर्तार कलयन्तु त किल सदा भेदावबोधादघ- ॥ 

ऊर्ष्व तूद्धतबधधामनियत प्रत्यज्षणेन स्वय। 

पश्यन्तु च्युतकत्‌ भावभमचल जश्ञातार्मेके परम ॥२०४॥ 

आहत्जन साख्योंके समान आत्माकों सर्वथा अकर्त सत 

सानो । किन्तु भेदज्ञान होनेके पहले उसे कर्ता सानो और भेदज्ञान 
होनेके बाद उद्धत ज्ञानमन्दिस्मे नियत इसे कठेमावसे रहित 
निश्वल्त स्वय ग्रत्यक्ष एक ज्ञाता ही देखो ।९०श॥ 
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जो श्रमणाभास सुख, दुख, निद्रा, जागरण, ज्ञान, अन्नान 
मिथ्यात्व, अविरति आदिको केवल कर्मका ही कार्य मानते है 
उनकी वह सान्‍्यता किस प्रकार मिथ्या हैं ओर अनेकान्तदशनके 
अनुसार जीव किस रूपमे इनका को है। तथा वह इनका क्ती 
कव नहीं होता इन्हीं सब प्रश्नोका संचषेपस उत्तर उक्त श्लोक 
द्वारा व्या गया है। इससे जो वतलाया गया है उसका भाव ' 
यह है. कि जब तक यह जीव स्वय अज्ञानी है. तव तक वह 
अज्ञानमसय इन भावोका कतो भी हे । किन्तु उसके ज्ञानी होने 
पर वह इनका कर्ता न होकर मात्र ज्ञाता ही होता है, क्योंकि 
जञानीके साथ अज्ञानमय भावाकी व्याप्ति नहीं वनती | 


यहाँ पर प्रश्न होता है कि घट-पटादि तथा कर्म-नोकमोंका 
कतो आत्मा नहीं है यह तो समझमे आता है पर ज्ञानी होने 
पर वह॒रागाढि भावोका भी कर्ता नहीं होता यह समममे नहीं 
आता, क्योकि कतोका लक्षण है कि जो जिस समय जिस भार्वे 
रूप परिणमता हैँ उस समय वह उस सावका कतो होता है। 
जब कि रागादि भाव तथा गुणस्थान और मार्गणास्थान आदि 
आत्माके परिणाम हैं, क्योकि इस सब भावोका उपादान कास्णए 
आत्मा ही है, अन्य द्रव्य नहीं तव जिस समय आत्मामे ये भाव 
हाते हैं उस ससय इनका कर्ता आत्माको ही मानना न्यायसल्लै्त 
है। ऐसी अवस्थामें ज्ञानी जीव रागाठि भावोका कतो नहीं हांता 
ऐसा क्यो कहा जाता है ? प्रश्न सार्सिक है किन्तु इस प्रश्नका 
पूरा उत्तर ग्राप्त करनेके लिए हमे ज्ञानी और अज्ञानी जीवके 
स्वरूपकों समझ कर हृदयगस कर लेना आवश्यक है, क्योंकि 


उनके स्वरूपका ज्ञान होजानेसे प्रश्नकका उत्तर अपने आप 
मिल जाता है । 
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है] 


आपगमसे ज्ञानी जीवके लिए सम्यम्दष्टि ओर अज्ञानी जीवके 
लिए मिथ्यादृष्टि ये शब्द आते हैं। समयप्राभ्ृतमे इन्हींको कमसे 
स्वसमय और परसमय कहा गया है । अन्तरात्मा ओर बहिरात्मा 
तथा स्वात्मा ओर परात्सा ये भी इनके पयोयवाची नास है। इससे 
स्पष्ट हो जाता है कि समयप्राभ्नतमें स्व्समय और परससयका जो 
भी स्पऋकृू्प कहा गया है उससे ज्ञानी और अज्ञानी जीवके 
स्वरूपका ही वोध होता है। वहाँ पर इसके स्वरूप पर. प्रकाश 
डालते हुए कहा है-- 
जीवो चरित्त-दसणु-णाणट्रिउ त हि ससमय जाणु। 
पुग्गलकम्मपदेसट्ििय च त जाण परसमय ॥ २ ॥ 
जो जीव चारित्र, दशेन और जआञनमसे स्थित है. उसे नियससे 
स्वसमय जानो और जो जीव पुद्ठटलकर्मोके प्रदेशोमे स्थित है, उसे 
परसमय जानो ॥२॥ 
प्रवचनसारमें स्वसमय ओर परसमयका स्वरूप निर्देश इन 
शब्दोंसे किया गया है-- 
जे पजएसु शिरठटा जीवा परसमयिग त्ति णिहिट्वा। 
आठसहावम्मि छ्िदा ते सगसमया सुणेदब्बा ॥६४॥ 
जी जीव परयायोमे लीन हैं उन्हे परसमय कहा गया है और 
जो आत्मस्वसावसें स्थित हैं उन्हे स्वृसमय जानना चाहिए ॥६४॥ 
परसमयके स्वरूप पर प्रकाश डालते हुए प्रवचनसारमे पुनः 
कहा है-- 
दव्व सद्ावसिद्ध सदिति जिणा तल्चदों समक्खाया। 
घिद्ध तथ आगमदो शेच्छदि जो सो हि परसमओो ॥छ६८॥ 


जिनेन्द्रदेवने तात्तविकरूपसे द्रव्यकों स्वभावसिद्ध सत्स्व॒रूप 
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ना 


है... 


कहा है | द्रव्य इस प्रकारका है यह आगमसे सिद्ध है । किन्तु जो 
ऐसा नहीं मानता वह नियमसे परसमय है ॥€८॥ 


५ रे < 
यह तो हम पहले ही बतला आय है कि अन्तरात्मा ओर 
[आप इन्हीके कं [क बे का व्याख्या 
वहिरात्मा उन्हीके प्योयवाची नाम है। इनकी व्याख्या करते हुए 
नियमसारमसे कहा है---- 
अतर्वाहिरजप्पे जो बहट सो हवेद बहिरप्पा। 
जप्पेसु जो ण॒ बद्रइ सो उच्चद अतरगणपा ॥१५०॥ 
जो अन्तरज्ज ओर बहिरद्ब जल्पमे स्थित है वह वहिरात्मा 
५ पा. 5 # हे 
है ओर जो सब जल्पोम स्थित नहीं है वह अन्तरात्मा कही 
जाता है ॥१४०॥ 
नियमसारमें इसी विपयको स्पष्ट करते हुए पुनः कहा हैं-- 


जो धम्म सुकफाणम्मि परिणदों सो वि अतरंगप्पा। 
भाणविही णी समणो वहिरिप्पा इदि विजाणाहि ॥१५१॥ 
जो श्रमण धर्म्यध्यान और शुक्लध्यानरूपसे परिणत है. वह 
अन्तरात्मा है. और जो श्रमण ध्यानसे रहित हैः उसे नियमसे 
बहिरात्मा जानो ॥१४५१॥ 
उक्त कथनका तात्पये यह है कि जो जिनोपदिष्ट आगममें 
प्रतिपादित द्रव्य, गुण ओर पयोयस्वरूप इस लोककों अक्त्रिम 
ओर स्वभावसे निष्पन्न मानता है! अन्य किसीका कार्य नहीं 
सानता, अथोत्‌ स्वभावसे निष्पन्न होनेके कारण निमित्तजल्य नहीं 
सानता वह स्वसमय है। कारण॒द्रव्य परमाणु आदि अन्य किसीके 


५-3... 


१. लोझो भ्रक्किट्टमो खलु अणाइरिहरणो सहावरसिप्पएणो । 
जीवाजीवेहि भुडो शणिच्चों तालरुवखसठाणों ॥२२॥ 
मूलाचार हादशानुप्रेज्ञाविकी 





जी 
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काय नहीं हैं इस तथ्यकों नैयायिकठर्शन भी स्वीकार करता है । 
मुख्य विवाद तो जो लोक में उनके विविध प्रकारके कार्य दिखलाई 
दते हैं उनके विपयसे है। नेयायिकठर्शनके अनुसार अच्ष्ट सापेक्ष 
इंश्वर कारक साकल्यकों जानकर अपनी इच्छा ओर प्रयत्नसे 
कार्योको उत्पन्न करता हे। किन्तु जैनदशन इसे स्वीकार नहीं 
करता | इसका यदि कोई यह अर्थ करे कि जेनठशेनने कतोरूपसे 
इश्वरको अस्वीकार किया है, निमित्तोंको नहों तो उसका उक्त 
कथनसे ऐसा तात्पय फलित करना ठीक नहीं है, क्योंकि कार्यकी 
उत्पत्तिमे अन्य निमित्तोंकी तो नेयायिकदर्शन भी कतोरूपसे 
स्वीकार नही करता | कार्योत्पत्तिसे वे निमित्त अवश्य हाते हैं इसे 
तो वह मानता है। परन्तु कतो होनेके लिए इतना सानना ही 
पयाप्त नहीं है। उस दशेनके अनुसार कतो वह हो सकता है 
जिसे कारकसाकल्यका पूरा ज्ञान हो ओर जो अपनी इच्छासे 
कारकसाकल्यको ज़ुटाकर कार्यको उत्पन्न करनेके प्रयस्नमें लगा 
हो | यहां इतना ओर समभकता चाहिए कि जो जिसका कतो 
होता है वह नियमसे उस कार्यकों उत्पन्त करता है। ऐसा नहीं 
होता कि उसके प्रयत्न करने पर कभी कार्य उत्पन्न हो और कभी 
न हो। कार्य उत्पत्तिके साथ उसकी व्याप्ति है। अब विचार 
कीजिए कि नैयायिकदर्शनके अनुसार क्या थे गुण ईश्वरकों 
छोड़कर अन्य निमित्तोमे उपलब्ध हो सकते है अथोत्‌ नहीं हो 
सकते । इससे स्पष्ट है कि नेयायिकठर्शनके अनुसार ईश्वरको 
छोडकर अन्य निमित्त कतो नहीं हा सकते। इस प्रकार जब 
नेयायिकदर्शनकी यह स्थिति है तो जो जैनदर्शन सब द्रव्योकों 
स्वभावसे उत्पाद, व्यय ओर धोव्य स्वभाववाला मानता है उसके 
अनुसार निमित्त सब द्रव्योकी पयोयों (कार्यों) के उत्पादक हो 
जायें यह ता त्रिकालसे सस्भव नहीं है। एक ओर तो हम ज्ञोकको 
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अक्ृत्रिम होनेकी घोषणा करते फिरे और दूसरी ओर द्रव्यलोक 
और गुणलोकके सिवा प्योयलाककों कृत्रिम ( अन्‍्यका कार्य) 
मानने लगे इसे उक्त घोषणाका विपयोस न कहा जाय तो ओर 
क्या कहा जाय ? पर्यायलोककों या तो स्वभावसे उत्पाद, व्यय 
और ध्रोव्य इन तीन भेटोमे विभक्त सानों या अन्य किसीकी 
कार्य मानो इन दो विकल्पोमेंसे किसी एककों ही मानना पढ़ेगा। 
यदि उसे उत्पाद, व्यय और धभ्रौ्य इन तीन भागोमे विभक्त 
स्वभावसे मानते हो तो निमित्तोकों स्वीकार करके भी उसे उनका 
कार्य सत मानो। एक अपेक्षासे वह स्वय कारण (कर्तो) है. ओर 
दूसरी अपेक्षासे वह स्वय कार्य है ऐसा मानों और यदि उसे अन्य 
किसीका कार्य मानते हो तो ईश्वरका निपेध मत करो । एक ओर 
ईश्वरका निषेध करता और दूसरी ओर उसके स्थानमे निम्मित्तोकी 
ला विठाना यह कहॉका न्याय है। आगममे विभाव पयोयोकों 
जो स्वपरप्रत्यय कहा है सो गलत नहीं कहा है परन्तु उस कथनके 
यथार्थ अर्थतों समझे बिना उपाद्यनकी मुख्यताकी भुलाकिर 
उपादानके कार्यको निमित्तके आधील कर ढेना तो ठीक नहीं है। 
यदि निमित्त उपादानके समान कार्यकों उत्पन्न नही करते देती 
उन्हे स्वीकार करनेसे क्‍या लाभ है यह कहना ठीक नहीं है,क्यार्ति 
नेयाविक दशेनमे स्वीकार किये गये ईश्वर (प्रेरककारण) के स्थान 
जैनदर्शनके अनुसार 5पादन कारणको स्वीकार कर लेने पर ईरे 
समस्याका समाधान हो जाता है । तात्पय यह है कि नैयायिरक 
दर्शन जिस प्रकार अन्य निमित्तोको स्वीकार करके भी कार्य 
कतो इश्वरको मानता है, अन्य निमित्तोको नहीं उसी अर्की, 
जेनदर्शन निमित्तोकों स्वीकार करके भी कार्यक्रा कर्ता अपने 
डणदानको मानता है, निमित्तोंको नहीं। इसलिए “यदि नि्मिर्ची 
को नहीं माना जाता है तो उन्हे स्वीकार करनेसे कया लभे है 


है 


हाँ. 


जज रा आओ. है 
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यह प्रश्न ही नहीं उठता, क्योकि दोनों दशनोंमे निमित्तोकी 
स्थिति लगभग एक समान है । जो मतभेद है वह कतोको लेकर 
ही हे। नेयायिकद्शन कारण द्रव्यकों स्वयथ अपरिणामी 
सानता है इसलिए उसे समवायीकरणकों गौण करके इश्वररूप 
कर्ताकी कल्पना करनी पडी। किन्तु जैनदर्शनके अनुसार उपादान 
कारण स्वय परिणासी नित्य है इसलिए इस दर्शनर्में नित्य होकर 
भी परिशसनशील होनेके कारण वह स्वय कती है यह स्वीकार 
किया गया है । इन दोनो दशेनोसें कतोका अलग-अलग लक्षण 
करनेका भी यही कारण है। यह वस्तुस्थिति है जिसे हृत्यद्भम 
कर लेनेसे जैनदशनसे द्रव्य, क्षेत्र काल ओर भावरूप लोकको 
ध्यक्ृत्रिम क्‍यों कहा गया है यह समझे आ जाता है | 


इस प्रकार जो समस्त लोककों अक्ृत्रिम समभकर अपने 
विकल्पों द्वारा स्वय अन्यका कतो नहीं बनता ओर न अन्य 
द्रब्योंकी अपना कतो बनाता है। किन्तु दर्शन, ज्ञान और 
चारित्रस्यरूप अपने आत्मस्वभावमे स्थित रहता है वह स्वसमय 
है ओर इसके विपरीत जो अपने अज्ञानभावकों निमित्तकर, 
सद्धित हुए पुद्कल कर्मोका कतों चनकर तथा उनको निमित्त कर 
उत्पन्न होनेवालीं राग-देष ओर नरक-नारकादि विविध प्रकारकी 
पयोयोंको आत्मस्वरूप मानकर उनमे रमसाण होता है बह 
परसमय है यह सिद्ध होता है। यहाँ यह तो है कि थे राग- 
देब और नर-नारकादि पयोयें पुद्रलकर्माका कार्य नहीं हैं। 
परन्तु आत्मासें इनकी उत्पत्तिका मूल कारण अज्ञानभाव 
है, इसलिए यह आत्मा जब तक अज्ञानी हुआ ससास्से 
परिभ्रमण करता रहता है तभी तक वह इसका कतो होता है । 
किन्तु ज्ञानी होने पर उसके पुद्टल कर्मोकों निमित्त कर उत्पन्न 


१२६ जैनतत्वमी मासा 


होनवाली इन पर्यायोम आत्मव्रद्धिका सतरां त्याग हो जाता हैं 
इसलिए उस समय इनके हाने पर भी निश्चयल वह इनका कंता 
नहीं होता । अद्यपि यह वात थाडी विलन्चण तो लगती है कि 
जानी जीवके कुछ काल तक थे राग-द्वेप और नस-तारकादि 
पयाये हाती रहती हैं फिर भी बह इनका कतों नहीं हाता। 
परन्तु इसमे विलनणताकी काइ बात नहीं है । कारण कि ताना 
जीवका जा म्वात्मा है वह न नारकी है, न नियद्व हैं, ने मनुष्य 
है ओर न देव है । न सार्गशास्थान है,न गुणस्थान हैं और ने 
जीवस्थान है। न वालक है, न वृद्ध हैं आर न तरुण है | न राग ह, 
नद्ठेप है आर न माह है। न न्त्री है, न पुरुष है आर न नपुसर्क 
है । इन सबका न कारण हैं, न कर्ता है, न कारयिता है. और मे 
अमुमादना ऋरनेवाला हैँ। वह ता कर्म, नोकर्म ओर विभाव 
भावोसे रहित एकमात्र लावकम्वबभाव है, इसलिए वह जानें 
अवस्थामे अपने ज्ञायक्भावहप एकमात्र शुद्धपर्यायका ही करती 
हाता हैे। नारक आहि रूप परत्माका करता नहीं हाता। शरीर 
यह ठीक भी है, क्योकि जिस समय जो ज्रिस भावरूप परिणमर्ता 
है बह उस समय उसका कता हाता है'। इसी वातकों स्पष्ट 
हुए आचाय छुन्दकुन्दन समयप्राभृतसे कहा भी हे--- 

कणुयमया भावषवादों जावते कल डलाठयों भावा! 

अयमयया भावादरों जह जायते दु कडयादी ॥१३०॥ 

अश्णाणमया भावा अगाणिणो वहुविद्या वि जायते । 

णाशिस्स दु णाणमया सब्बे भावा तहा दोति ॥१३१॥ 

जिस प्रकार सुवर्शमय भावसे सुवर्णमय कुण्डलाडिक भर्वि 

उत्पन्न होते हैं ओर लोहमय भावसे लोहमय कटक आदि भेर्वे 
उत्पन्न होते हैं उसीम्रकार अबानीके बहुत प्रक्रारके अज्ञानमत्र 
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आाव उत्पन्त होते है ओर ज्ञानीके सब भाव ज्ञानमय उत्पन्न 
होते हैं ॥१३०-१३१॥ 

इसी बातको स्पष्ट करते हुए वे आगे पुनः कहते हैं-- 

णु य रायदोसमोह कुब्बदि णाणी कसायभाव वा । 
सयमप्पणो ण॒ सो तेण कारगो तेसिं भावाण ॥२८०॥ 

ज्ञानी जीव राग, छेष, मोहको अथवा कषायभावको स्वयं 
अपनेसें नहीं करता इसलिए वह उन भावोका कतो नहीं 
होता' ॥ २८० ॥ 

इसकी टीकासे उक्त विपयका खुलासा करते हुए आचाये 
अमख्तचन्द्र कहते हैं--- 

यथोक्तवस्तुस्वभाव जानन्‌ जानी शुद्धस्वभावादेव न प्रच्यवत्ते ततो 
रागद्वेपमोहादिभाव॑ स्वय॒ न॒परिणमते न परेणापि परिणम्यते, 
ततष्टकोत्कीकशायकस्वभावों ज्ञानी रागद षमोहादिभावानामकतेवेति 
नियमः ॥ र८० ॥ 

यथोक्त वस्तुस्वभावकी जानता हुआ ज्ञानी अपने शुद्ध 
स्वभावसे ही च्युत नही होता, इसलिए वह राग, हेप, सोहादि 
भावरूप न तो स्वय परिणत होता है ओर न दूसरेके द्वारा ही 
परिणसाया जाता हैं, इसलिए टकोत्कोणं एक ज्ञायकस्वभावरूप 
ज्ञानी राग, हेष, मोह आदि परभावोका अकतो ही है ऐसा 
नियम है ॥| ९८० ॥ 

इसी बातको समसयप्राश्षतकलशस इन शब्दोमें व्यक्त 
किया है-- 


१ तात्पर्य यह है कि सम्यग्दृष्टिके श्रद्धालमें रागादि भाव मेरे है ऐसा 
प्रभिष्राय नहीं रहता, इसलिए वह उन रागादि भावोका कर्ता नही होता | 
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ज्ञानिनो ज्ञाननिव्रत्ता स्वेँ भावा भवन्ति हि। 
सर्वेष्प्यजाननिद्व ता भवन्त्वजानिनस्तु ते ॥६६॥ 
ज्ञानीके ससी भाव ज्ञानसे उत्पन्न होते हैं ओर अज्ञानीके 
सभी भाव अन्नानसे उत्पन्न होते है ॥६६॥ 
इसी बातको अन्यत्र उन्होने दृढ़ताके साथ इन शब्दोमे व्यक्त 
किया है--- 
आत्मा ज्ञान स्वय ज्ञान ज्ञानावन्वत्करोति किम | 
परमावस्य कतांत्मा मोहोउय व्यवहारिणाम्‌ ॥६२॥ 


आत्मा ज्ञानस्वरूप है, वह स्वय ज्ञान ही है, ज्ञानसे अन्य 
बह किसे करे ? अथोत्‌ ज्ञानसे अन्य किसीकों नहीं करता। 
परभावोका करता आत्मा है ऐसा सानना तथा कहना व्यवहारी 
जनोंका मोह है ॥६२॥ 


किन्तु जो श्रमणाभास इस तथ्यक्रो न सममकर नारक आहि 
पयोयोका कतो आत्माकों मानते हैं. उन्हे लोकिकजनोके वृष्टान्त 
हारा आचार्य कुन्दकुन्द किन शब्दोमे सम्बोधित करते है यह. 
उन्हींके शब्दों पढ़िए-- 


लोयस्स कुणइ विर्हू सुर-णारय -तिरिय- माणुसे सच्ते ! 

समणाण पि य अप्पा जइ कुब्चइ छुव्विहे काए. ॥३२१॥ 

लोय-समणाणमेय सिद्धत जइ ण्‌ दीसइ विसेसो। 

लोयस्स कुणइ बिर्हू समणाण वि अप्पओ कुणइ ॥१२२॥ 

एव ण को वि मोक्खो दीसइ लोवय-समणाण दोख्ह पि। 

खिच्च कुब्बताण सदेवमणुयासरे लोए ॥३े२२३॥। 

लोकिक मत्तके अनुसार तो देव, नारक, तिर्यश्व ओर मठ 

भाणियोको विष्णु करता है उसी प्रकार श्रमणोके मतालुसार यदि 


्‌ 


है| 
५ 


क॒तु कर्ममोमासा ह२९ 


घट्कायिक जीवोकों आत्मा करता है तो क्ोकिक जनोका और 
असणोका एक सिद्धान्त निश्चित हुआ। उसमे कुछ विशेषता 
दिखलाई नहीं देती, क्योकि ऐसा माननेपर लोकिक जनोके 
अनुसार जिस प्रकार विष्णु कतो सिद्ध होता है उसी प्रकार 
अ्रमणोके यहाँ भी आत्मा कर्ता सिद्ध हो जाता है ओर इस प्रकार 
देव, मनुष्य और असुर सहित सब लोकके नित्य कतो होनेसे 
लोकिक जन और अश्रमण उन दोनोको ही कोई मोक्ष प्राप्त होगा 
ऐसा दिखलाई नहीं देता ॥३२१-३२५श॥ 

अत्तः अन्य अन्यका कत्तों होता है इस अनादि लोकरूढ़ 
व्यवहारकों छोडकर सिद्धान्तहपम्रे यही मानना उचित है कि 
जिस समय जो जिस भावरूपसे परिणमन करता है उस समय 
वह उस भावका कतो होता है। इसी बातका समयप्राभ्रृतके 
कलशोम पुद्ल ओर जीवके आश्रयसे जिन शब्दोमे व्यक्त किया 
है यह उन्हींके शब्दोमे पढ़िए-- 

स्थितेत्यविष्ना खलु पुदूगलस्य स्वभावभूता परिणामशक्ति:। 

तस्या स्थिताया स करोति भाव यप्तात्मनस्तस्य स एव कर्ता ॥६४॥ 


ध्थितेति जीवस्य निरन्तराया स्वभावभूता परिणामशक्ति-। 

तस्या स्थिताया स करोति भाव य स्वस्थ तस्वेव मवेत्स कर्ता ॥६६॥ 

इस प्रकार पूर्वोक्त कथनसे पुद्ल द्रव्यकी स्वभावभूत परि- 
णामशक्ति बिना वाधाके सिद्ध होती है ओर उसके सिद्ध होनेपर 
वह अपने जिस भावकों करता हे उसका वही कतो होता है | 
तथा इसी प्रकार पूर्वोक्त कथनसे जीवद्र॒ज्यकी स्वभावभूत परिं- 
णासशक्ति सिद्ध होती हे ओर उसके सिद्ध होनेपर वह अपने 
जिस भावकों करता है उसका बही कतो होता है ॥॥६४-६५॥ 

इस प्रकार अनादिरूद त्ञोक व्यवहारकी दृष्टिसे कत्तो-कर्मकी 

रे 


१३० जैनतत््वमीमासा 


पद्धतिका जो क्रम है वह ठीक न होकर वस्तुसयोदाकी दृष्टिसे 
कतो-कमपद्धतिका क्रम किस ग्रकार ठीक है इसकी सम्यक्प्रकारसे 
मीमासा की । 


घट्कारकमीमाँसाः 


पट कारक निज शक्तिसे निजमे होते भव्य । : 
मिथ्या मतके योगसे उलठ रहा मन्तव्य ॥ 


यहाँ तक हमने निमित्त-उपादनके साथ कठे-कर्मकी मीमासों 
की। अब निमित्त-उपादानके आश्रयसे जो पटकारकको म्रदृत्त 
हांतो है वह किस प्रकार हाती है ओर उसमे कौन-सी पदकारक 
प्रवृत्ति भूताथे है ओर कौन-सी पटकारकप्रवृत्ति अभूता्थ 
इसका सकारण विचार करते हैं। कारकका अर्थ है जो क्रियाकी 
जनक हा। 'कराति क्रिया निर्वतेवतीति कारक ऐसी उसके 
व्युस्ात्ति हैं। इस नियसके अनुसार कारक छुह है--१ कैंतो 
ने कम, ३ करण, ४ सम्प्रदान, £ अपादान और 5 अधिकरण | 
क्रिया व्यापारसे जा स्व॒तन्त्ररूपसे अर्थका प्रयोजक होता है वह 
ऋताकारक कहलाता है। कर्तासे क्रिया द्वारा महण करनेके लि 
ना अत्वन्त इप्ठ कारक होता कर्मकारक कहलाता ईैं। 
क््याकी सिद्धिमे जो प्रकष्हपसे डपकारक कारक होता हैं वर 
करणकारण कहलाता है। कर्मके द्वारा जो अभिप्रेत होता हैं वीं: 
सम्प्रदानकारक कहलाता है। जो अपायकी सिट्धिसे मबादर्भी 
कारक है बह अपादनकारक कहलाता है और जो कियोर्की 


षट्कारकमीमासा १३१ 


आधार है वह अधिकरणकारक कहलाता है | इस ५कार ये छह 
कारक क्रियानिष्पत्तिसें प्रयोजक हैं, इसलिए इनकी कारक सज्ञा 
है | सस्वन्ध क्रियानिष्पत्तिमें प्रयोजक नहीं होता, इसलिए उसकी 
कारक सज्ञा नहीं है। उदाहरणाथ “बह जिनदत्तके सकानको 
देखता है” इस उल्लेखसे 'जिनदत्तके” यह पद अन्यथासिद्ध है, 
इसलिए उसमे कारकपना घटित नहीं होता । तात्पय यह है कि 
जो किसी न किसी रूपसे क्रिया व्यापारके प्रति प्रयोजक होता है 
कारक वही हो सकता है, अन्य नहीं। इसलिए कतों आहढिकि 
भेदसे कुल कारक छह हैं यही सिद्ध होता है । 


अब इनका व्यवहारतय ओर निश्चयनयकी अपेक्षासे विचार 
कीजिये। यह तो हम आगे वतलानेवाले हैं कि उयवहारनय 
निमित्तको स्वीकार करता है ओर निम्चयनय उपादानको स्वीकार 
करता है, इसलिए उयवहारनयकी अपेक्षा घटरूप क्रियानिष्पत्तिके 
प्रति कुस्भकार कतो होगा, कुम्स कर्म होगा, चक्र और चौवर 
आदि करण होगे, जलधारणरूप प्रयोजन सम्प्रदान होगा, कुस्भ- 
कारका अन्य व्यापारसे निवृृत्त होना अपादन होगा और प्रथिवी 
आदि अधिकरण होगा। यहॉपर ऐसा सममना चाहिए कि कुम्मकार 
स्वतन्त्र द्रव्य हे और घटरूप पयोयसे परिणत होनेवाली मत्तिका 
स्व॒तन्त्र द्रव्य है। कुम्भकारका धटनिसोणानुकूल व्यापार अपनेमे 
हो रहा है ओर सृत्तिकाका घटपरिणुमनरूप व्यापार मृत्तिकामे 
हो रहा है । फिर भी घटोत्पत्तिसे कुम्भकार निमित्त होनेसे वह 
व्यवहारनयसे उसका कर्ता कहा जाता है और घट उसका कर्म 
कहा जाता है। व्यवहारनयसे चक्र, चीचर आइदिको जो करण 
सज्ना तथा प्र्थिवी आडिको जो अधिकरण सज्ना दी जाती है वह 
भी निमित्तत्वकी अपेक्षा ही दी जाती हे । निमित्तत्वकी अपेन्ता 
कुस्मकार, चक्र, चीवर, ओर प्रथिवी आदि समान हैं, क्योंकि 
| 


श्ब्र जैनतत्त्वमीमासा 


घटरूप कार्योत्पत्तिमे वे सच निमित्त है। किन्तु अलग अलग 
प्रयोजनसे इनमेसे ममेसे कुम्भकार कर्ता कहलाता है. चक्र चीवर आदि 
करण कहलाते हैं और प्रथिवी आदि अधिकरण कहलाते दलाते है है। 
यह व्यवहारनयका कथन हैं। किन्तु यह परसाथमूत क्यों 
नही स॒ प्रश्न समाधान स्वाथंसिद्धिके इस बचनसे हा 
जाता है। वह वचन इस प्रकार है-- 


यदि धर्माटीना लोकाकाशमाधार , आकाशस्व क आधार इति 
आकाशस्य नास्स्यन्य आ्राधार. । स्वप्रतिष्ठमाकाशन्‌ । यब्याकाश 
स्वप्रतिष्ठम्‌ , धर्मादीन्यपि स्वप्रतिप्ठान्येब | अथ धर्माठानामन्य आधार 
कल्प्यते, आकाशस्वाप्यन्य आधार. कल्यः | तथा सत्यनवस्थाम्रसग इंतें 
चेत्‌ ? नेप दोष', नाकाशाबवन्यदविकपरिमाणं द्रव्यमस्ति अनत्राकाश 
स्थितमित्युच्येत । सर्बतीषनन्त हि तत्‌ । ततों वर्मादीना युनराधिकरय 
माकाशमित्युच्चते व्यवहास्नयवशात्‌ | एवम्भूतनयापेक्षया द सर्वार्शि 
द्रव्याणि स्वप्रतिष्ठान्येव । तथा चोक्तम--क्क भवानास्ते ? आत्म 


इति | धर्मादीनि लोकाकाशान्न वहि' सन्तीत्येतावदजाधाराधेयकलाना' 
साध्य फलम्‌। 


प्रश्न यह है कि यदि धसोदिक द्रव्यका आधार आकाश है 
तो आकाशका आधार क्या है ? इसका जो समाधान किया गया 
है उसका भाव यह है कि आकाशका अन्य आधार नहीं के 
क्योकि वह स्वप्रतिष्ठ है। इस पर फिर शका हुई कि यदि 
आकाश स्वप्रतिष्ठ है तों धमौदिक द्रव्य भी स्वप्नतिष्ठ रहे आगे 
आर यदि धमोदिक द्रव्योका अन्य आधार कल्पित किया जॉर्विं 
है तो आकाशका भी अन्य आधार मानना चाहिए। किन्तु ऐसा 
मानने पर अनवस्था दोष आता है। यह दूसरी शंका है । इसकी 
जा सामाधान किय गया है उसका भाव यह हे के आकाशर्की 
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प्रिमाण सबसे बड़ा है। उससे अधिक अन्य द्र॒व्योका परिमाण 


( विस्तार ) नहीं है जहाँ पर आकाश स्थित हो ऐसा कहा जावे ।' 


चह सबसे अनन्त है, इसलिए घमोदिक द्रव्योका अधिकरय 
आकाश है यह व्यवहास्तयकी अयेक्षासे कहा जाता है। 
एवस्मृतनयकी अपेक्षा विचार करने पर तो सभी द्रव्य स्वप्रतिष् 
ही हैं । कहा भी है कि आप कहाँ रहते हैं ? अपनेमे । तात्पये 
यह है कि घसमोदिक द्रव्य लोकाकाशके वाहर नहीं पाये जाते 
इतना सात्र यहों पर आधाराधेय कल्पनाका फल है । 


यहाँ पर यह शंका की जा सकती है कि व्यवहसर्नय भी तो 
सम्यक श्रतज्ञानका एक भेद है, इसलिए उससे ग्ृहीत विषयको 
अभूताथ क्‍यों कहा जाता है? समाधान यह है कि व्यवहारनयका 
विपय उपचरित हे इसे सम्यस्ज्लान इसी रूपसे जब भरहण 
करता है तसी व्यवहारतय सस्यक_ श्रुतका सेंद ठहस्ता हे, 
अन्यथा नहीं। अब व्यवहारनतयका विपय परसाथंमसूत क्यो 
नही है इस पंर विचार कीलिए | सासान्य नियम यह हैं कि 
प्रत्येक द्र्य धर बस्वसभाव होकर भी स्वभावसे परिणमनशील 
हैं । उससे पृथक अन्य द्रव्य यदि उसे परिणसत करावे 
ओर तब वह परिएसन करे, अन्यथा वह परिणसन न करे तो 
परिणमन करना उसका स्वभाव नहीं ठहरेगा। इसलिए जिस 
द्रव्यके जिस कार्यका जो उपादानक्षण है उसके प्राप्त होने पर वह 
द्रव्य स्वय परिणमन कर उस कार्यके आकारको धारण करता 
है यह निश्चित होता है ओर ऐसा निश्चित होने पर कारकका जो 
क्रियाका उत्पन्न करता है वह्‌ कारक कहलाता है यह लक्षण 
अपले उपादानरूप सिट्टीमे ही घटित होता है, ज्ष्योंकि परिशणमन 
रूप क्रियाल्यापारकों मिट्टी स्वय कर रहो है, कुस्भकार, चक्र 
चीचर आर प्रथिवी आदि नहीं। उपादानके अपने परिणसनरूप 


॥।|॒ 
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क्रिया व्यापारके समय ये कुम्भकार आदि बवलाधानमे निमित्त 
होते हैं. इतना अवश्य है| पर इतने मात्रसे मिट्टीके परिशमनरूप 
क्रिया व्यापारकों तत्त्वतः वे स्थय कर रहे हैं. यह नहीं कहा जा 
सकता, क्योकि उस समय वे अपने परिणमन रूप क्रिया 
व्यापारको कर रहे है । प्रत्येक द्रव्यसे छह कारकरूप शक्तियोंका 
सद्भाव स्त्रोकार करनेका यही कारण है,' इसलिए व्यर्वहारनयके 
बिपयको परमार्थभूत न मानकर जो उपचरित कहा गया है' 
सो ठीक ही कहा गया है | अनगारधमीमतमे, व्यवहारनयसे कता 
आदिको सिन्‍त रूपसे स्तोकार करनेमे क्‍या सार्थकता है इसका 
स्पट्टोकरण करते हुए परिडतप्रवर आशाधरजो कहते है-- 


कर्ताद्ा बस्तुनो मिन्ना येन निश्चयसिद्धये । 
साध्यन्ते व्यवहारोंइसौं निश्चयस्तद्भेद्‌हक्‌ ॥| १-१०२॥ 
हघयघतत:-:- तघत+मत+त9+>5...00तत..त.... 


१. जो विवज्षित बस्तुमें सद्रूप होतो है वह परमार्थभूत कहलाता है भौर 
जो विवज्षित वस्तुमे न होकर निमित्त या प्रयोजन विशेषसे उसमें झारोपित 
किया जाता है वह उपवरित कहलाता है। कहा भी है--सति निमित्ते 
प्रयोजने च उपचार प्रवर्तते । उदाहरणार्थ कुम्भकारमें घटका कर्तृ त्वि धर्म 
नही है । फिर भी घटोत्पत्तिमें कुम्भकार निमित्त होनेसे कुम्भकारतें घटके 
कफतृ त्वका उपचार किया जाता है। इसलिए व्यवहारनयके इस ववक्‍्तव्य 
को उपचरित कथन हो जानना चाहिए। 'कुम्मकार घटका कर्ता है! इसे 
उपचरित असद्भू त उधवहारतयका विषय बतलानेका यही कारण है। 
इसके लिए देखो दृहंदुदव्यसग्रह गाथा «। पञ्चास्तिकाय गाया ६७ 
श्रीर ६८ में जो भिन्न कर्ता श्रोर कर्मक्रा निर्देश किया गया है वह भी 
इसी भ्रभिप्रायस्ते क्या गया है। इत्तना अवश्य है कि चहा सश्लेषलप 

वन्‍्वपय यकी मुस्ण्ता होनेसे वह अ्रनुपचरित असडझ्भूज व्यवहारतयका 
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जिसके द्वारा निश्चयकी,सिद्धिके लिए कतो आदि बस्तुसे सिन्न 
सिद्ध किये जाते हैं. वह व्यवहार है ओर जिसके द्वारा कर्ता 
आदिक वस्तुसे अभिन्‍न जाने जाते हैं. वह निश्चय है ॥१-१२०॥ 


यहाँ पर व्यवहारका लक्षण कहते समय जो मुख्य बात कही 
गई है वह यह है कि कतो आहिको वस्तुसे भिन्न सिद्ध करना 
तभी सार्थक है जब वह कतो आदि वस्तुसे अभिन्‍त है इसे 
स्वीकार करनेवाले निश्चयकी सिद्धिका प्रयोजक हो |, अच थोड़ा 
इस वात पर विचार कीजिए कि पण्डितप्रवर आशाधरजीने ऐसा 
क्यो कहा ? यदि व्यवहारसे कतो आदि वस्तुसे भिन्‍न होकर 
वास्तविक हैं तो उन्तकी साथंकता तभी क्यो मान्ती जाय जंब थे 
निश्चयकी सिद्धि करे ? प्रश्न सामिक है। समाधान यह है कि 
जो भिन्‍न पदार्थ है वह अपने उत्पाद-व्ययमें लगा रहता है। 





उदाहरण है । इसी प्रकार निमित्तमें परिणमानेरूप या कार्यमें विशेषता 
उत्पन्न करने रूप जितने भी घर्मोका सख्भाव स्वोकार किया जाता है वह 
सव आ्रारोपित या उपचरित कथन होनेसे असद्भूत व्यवहारनयकी परिघिमें 
हो गर्भित है। यह कथन परके आश्रयसे किया जाता है, इसलिए तो 
व्यवहार है और अन्य द्रव्यमे तद्धिन्न अन्य द्ब्यके कर्तत्व 
श्रादि धर्मोकी उपलब्धि नहीं होतो, इमलिए असदुभन हैं। यही कारण 
हैं कि ऐसे कथनक्रों स्वीकार करनेवाले नयक्रों असद्भूत व्यवहारतय 
कहा गया है। सम्यम्दृष्टि जीव इस तथ्यकों जानता है, इसलिए वह अन्य 
द्रव्य तद्धिन्न अन्य द्वव्यके कार्यका कर्ता है कर्म है, करण है, सम्प्रदान 
है, श्रपादान है ओर अभ्रधिकरण है! ऐसा श्रद्धान नहो करता । किन्तु 
निमित्तको भ्रपेज्ञा लोकमे इस प्रकारका व्यवहार होता है इतना वह जानता 


झवश्य है । इसका विशेष स्पष्टीकरण हमने विषयप्रवेश अधिकारमें 
किया ही है । 
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उसे छोडकर वह अपनेसे सर्वथा मिन्न अन्य पदार्थके उत्पाद- 
व्ययकों केसे कर सकता है, अर्थात्‌ नहीं कर सकता । वह 
अपने उत्पाद-व्ययको छोड़कर अन्य पदार्थक उन्पाद-व्ययका 
करता है यदि यह कहा जाय तो वह स्वयं अपरिणामी ठहरता है 
और उसके स्वयं अपरिशणामी ठहरने पर तद्धिन्न अन्य पदार्थ भी 
अपरिणामी ठहरते हैं | यदि कहो कि वह अपने उत्पाद-व्ययकों 
भी करता है और उसके साथ अपनेसे सर्वथा भिन्न अन्य पदार्थके 
उत्पाद-ज्ययकों भी करता है, इसलिए वह स्वयं अपरिणामी 
नहीं होगा और उसके स्वय अपरिणासी नहीं होनेसे अन्य 
पदार्थ भी अपरिणामी नहीं वहरेंगे तो यह कहना भी ठीक नहीं है, 
क्योकि ऐसा मानने पर दो आपत्तियों आती हैं--एक तो यह कि 
वह ( निमित्त ) दो द्रव्योकी क्रियाओका करनेवाला हो जायगा 
और दूसरी यह कि उसकी क्रियाको भी अन्य द्रव्य ह्वारा करनेका 
> ले आ जायगा। पहली अपत्तिको स्वीकार करने पर तो यह्‌ 
ठाष आता है कि जब निमित्त दब्य अन्य द्रव्यकी क्रियाको 
करनेके साथ अपनी क्रियाका करनेवाला साना जाता है तब 
उपादानको ही स्वय परकी अपेक्षा किये बिना अपनी- क्रियाका 
कतों क्यो नही मान लिया जाता ? तथा दूसरे दोषके स्वीकार 
करने पर एक तो अनवस्था दोप आता है और दूसरे आगममें 
शुद्ध द्वव्योकी क्रियाको परनित्तेष कहा है वह नहीं वनती। 
इसलिए परिणामस्वरूप यही मान लेना उचित प्रतीत होता है कि 
चाहे शुद्ध द्रव्य हो. और चाहे पर्यौयरूपसे अशुद्ध द्रव्य हो वह 
व्यक्षनपर्याय और अर्थपयोय दोनो आअवस्थाओंमे अपने-अप्ने 
उत्याइ-वययका कतो स्वयं है। ऐसा होने पर भी जो उ्यवहारनयसे 
_प हव्य ( निमित्त ) को अन्य द्रव्यकी क्रियाका कतों कहा 
जाता है सो बह केवल उसकी निमित्तता दिखलानेके लिए ही 


॥।॒ 
4 
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ऋहम जाता है । वास्तवमे वह (निमित्त ) उसी कालमे स्वयं 
डउपादान होकर है तो अपनी उत्पाद-वययरूप क्रियाका कतों ही ! 
फिर भी उसमे अन्य द्रव्यके उत्पाद-ज्ययरूप क्रियाके कतृत्वका 
डपचार करके उस द्वारा मुख्याथेंका द्योतन किया जाता है। यहाँ 
पर निमितमें कठेत्वका उपचार करनेका यही प्रयोजन है। 
पण्डितप्रवर आशाधरजीकी इस तथ्यकी ओर दृष्टि थी। यही 
कारण है कि उन्होने कतो आइडिको वस्तुसे सिन्‍न सिद्ध करनेरूप 
व्यवहार कथनको ऐसे निश्चयको सिद्ध करनेवाला स्वीकार किया 
है जो 'कर्ता आदि तत्त्वतः वस्तुसे असिन्‍न है? यह ज्ञान कराता 
हैं। आगममे जहाँ भी व्यवहारकों निश्चयकी सिद्धिमे प्रयोजक 
साना गया है चह इसी अभिप्रायसे माना गया है । 

अच यहाँ पर थोडा इस इप्टिसे भी विचार कीजिए कि 
ससारी जीवका मुख्य प्रयोजन मोक्षप्राप्ति है ओर उसका साक्षात्‌ 
साधन निम्)वय रत्नन्नय परिणत स्वय आत्मा है। उसमे भी 
निश्चय ध्यानकी मुख्यता हे, क्योंकि उसकी प्राप्ति होनेपर ही 
यह अवस्था होती दँ। इसी तथ्यका ध्यानमें रखकर आचार्य 
कुन्ठकुन्द सर्वाविशुद्धिानाधिकारमसे कहते है-- 

मोक्खपदे अग्पाणु ठवेहि त चेव झाटि त चेव । 
तत्वेव विहर शिचव्च मा विहसु अण्णुदब्वेसु ॥४१२॥ 

माक्षपठमे अपने आत्माकों ही स्थापित कर, उसीका ध्यान 
कर ओर उसीसे विहार कर । अन्य द्रव्योमें विहार मत 
कर ॥ ४१२ ॥ 

यपपि झाचाय सृद्धप्रन्छने अपने तत्त्वाथसत्रसे छिपसा 

निर्जंस का इस सूत्र द्वारा तपका सबर ओर निजंराका प्रधान 

अद्ठ चतलाया है परन्तु तत्त्वार्थसत्रफे इस फथनको उक्त कथनका 
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ही प्रक जानना चाहिए, क्योकि एक तो ध्यान तपका झुख्य भठ 
है। दसरे तपकी अन्तिम परिसमाप्रि निश्वयरूप ध्यानम हा 
होती है। इसलिए निश्चय रत्नत्रयपरिणत आत्मा मज्षिका 
साकज्ञात साधन है यह जो कहा गया हैँ वह निश्चय ध्यानका 
प्रधानतासे ही कहा गया है। शुक्लध्यान आठवने शुणसं 
होता है या ग्यारहवें गुणस्थानस होता हैं इस विपयम ही 
सम्प्रदाय उपलब्ध हाते है। यहॉपर हमें उनकी विशेष सामासा 
नहीं करनी है। परल्तु प्रकरतमे इतना वतला देना आवश्यक 
प्रतीत होता हैं कि आठवे गुणस्थानसे शुकलध्यान हाता हूं #स 
कथनको जो प्रमुखता दी गई है उसका कारण यह है कि जवतक 
यह जीव ध्यान, ध्याता ओर ध्येयके विकल्पसे तथा कंता, कम 
ओर क्रियाके विकल्पसे निवृत्त होकर स्वमे स्थित नहा हाता 
तवतक चारित्रमोहनीयकी पृर्शरूपसे निजरशा नहीं हो सकती। 
यद्यपि त्ेरहवे ओर चोदहवे गुणस्थानमे चित्तसन्ततिका अभाव 
रहनेसे चित्तसन्ततिके निरोधरूप ध्यानकी सिर | होती। 
फिर भी वहाँ पर ध्यानका उपचार किया गया है सो क्यों 
स्पष्ट है कि इस द्वारा भो यह वतलाया गया है कि मोक्षप्राप्तिका 
यडि काइ साज्षात्‌ साधन है तो वह निश्चय ध्यान ही है, 

नहीं। ऐसे ध्यानक्रे होनेपर ही यह आत्मा निश्चय रत्तत्रयरूप 
अवस्थाका प्राप्त होता हे, अन्यथा नहीं। इस प्रकार माक्षग्रर्मिकी 
जो साज्ञात्‌ साधन ध्यान है वह किस प्रकारका होता है. अब 
इसपर विचार कीजिए। शुद्षपयोग और उक्त प्रकारका ध्यान 
इन दोनोंका एक ही अथ हैं| इसपर प्रकाश डालते हुए पण्डित- 
श्रवर दौलतराम जी छहडालामे कहते है :-- हि 


जह ब्यान च्याता च्येयकी विकल्प वच भेद न जहा | 
+ चिद्धाव ६ चिदेश €ः ४ 
चद्भाव कम चिदेश कक्‍ता चेतना क्रिया तहा ॥ 


धन 
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तीनो अभिन्न अखणड शुध उपयोगकी निश्चल दशा । - 
प्रगगी जहाँ दृग ज्ञान ब्रत ये तीनधा एके लसा ॥ 
जहाँ पर यह ध्यान है, यह ध्याता है और यह ध्येय है इस 
प्रकारका विकल्प नहीं रहता ओर जहाँ पर किसी भश्रकारका 
वचनसेठ भी लक्षित नहीं होता वहाँपर आत्माका चेतन्यभाव 
कर्म है, आत्मा कती है ओर चेतनारूप परिशति क्रिया हे। इस 
प्रकार जहाँ पर क॒तो, कमे ओर क्रिया ये तीनो अभिन्न आर 
अखण्डरूप होकर शुद्धोपयोगकी निगश्चल दशा प्रगट होती है वहां 
पर दर्शन, ज्ञान ओर चारित्र ये तीनों एकरूप होकर शोभायसान 
होते हैं । 
ऐसा ही ध्यान उत्कृष्ट विशुद्धिका कारण है इसका निर्देश करते 
हुए परिडितप्रवर आशाधरजी भी अपने अनगारधमोमृतमे 
कहते है-- 
अयमात्मात्मनात्मानमात्मन्यात्मन आत्मने । 
समादधानो हि परा विशुद्धि पग्रतिपद्मते ॥१-११रे॥। 
यह स्वसंवेदनरूपसे सुव्यक्त हुआ आत्मा स्वसवेदनरूप 
आत्माके द्वारा निविकल्परूप आत्मामे ज्ञानात्मक अन्तःकरणुरूप 
आत्महेतुक शुद्ध चिदानन्दरूप आत्माकी प्राप्तिके लिए शुद्ध 


चिदानत्दरूप आत्माका ध्यान करता हुआ उत्कृष्ट विशुद्धिका 
प्राप्त होता है १-१ ९श॥ 


+ 


यह साज्ञप्राप्रिस निश्चय रत्नत्रयान्विद साक्षात्‌ साधनभृत्त 
ध्यानफा प्रकार है । इस पर इृष्टिपात करनेस बिठित हाता 
जब वहां आत्मा कता हाता है. चही कर्म हाता है. वही करण 
हांता है, बह सस्प्रदान होता हैं, चही अपादन होता है और 
वही अधिफरण हाता है. तच जाऊर शुद्धोपयागकी निश्चल दशा 
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अकट होती हैं ओर तभी उसके घातिकर्मा था समम्त कमेका 
समूल उच्छेद होता है । 
यह निश्चय रत्नत्रय परिणत आत्माके ध्यानकी उत्कृष्ट दशा 
हे । अब इस आधारसे जब सम्यस्दप्टिकी इससे नीचली दशाकरा 
विचार करते है तव विढित हाता है कवि यदि सम्यस्दरष्टिकी श्रद्धामे 
अन्य मिथ्यादृष्टि जनेकि समान यह मान्यता वनी रहे कि अन्य 
द्रव्य तड्धिन्न अन्य दरव्यकी उत्पाद-व्ययरूप क्रियापरिणतिका कतो 
आदि होता है! और यही मान्यता आगेके गुणस्थानोम भी 
चलती रहे तो वह शुद्धापयोगकी पूर्वोक्त निश्चल दशाको केसे 
प्राप्त हों सकता है ? अथान्‌ नहीं प्राप्त हो सकता ओर जब उक्त 
सान्यताके कारण शुद्धोपयोगकी निश्चल दशा नहीं प्राप्त होंगी ता 
मोक्षका प्राप्त होना भी दुलम है। स्पष्ट है कि जहाँ तक श्रद्धा 
इस सान्यताका सद्भाव है कि अन्य द्रव्य तद्धिज् अन्य द्रव्यकी 
उत्पाद-ययरूप क्रियापरिणतिका कतों आदि होता है? वहीं तक 
मिथ्यात्व दशा है ओर जहॉसे श्रद्धामे उसका स्थान वस्तुभूत यह 
विचार ले लेता है कि प्रत्येक द्रव्य अपनी क्रियापरिणतिका कतों 
आदि आप स्वय है। यह आत्मा अपने अज्ञानवश ससारका पात्र 
आप स्वय बना हुआ हैं ओर अपने पुरुधार्थ द्वारा उसका अन्त 
कर आप स्वयं मोक्षका पात्र बनेगा? वहीसे आत्माकी सम्यग्दर्शन 
रूप अवस्थाका प्रारम्भ होता है और इस आधारसे जेसे-जैसे 
चारित्रसे परनिरपेक्षता आकर स्वावलम्बनमे वृद्धि होती जाती हैं 
चेसे-बेसे सम्यग्द्ष्टिका उक्त विचार आत्मचयोका रूप लेता हुआ 
परम समाधि दशामें परिणत हो जाता है। अतएव अन्‍य द्रव्य 
सद्धिज्न अन्य द्रव्यकी क्रियापरिणतिका कतो है, कर्म है, करण है 
ममस्प्रदान है, अपादान हे ओर अधिकरण है यह व्यवह्यरसे ही 
कहा जाता है, निश्चयसे तो प्रस्येक द्रव्य अपनी क्रियापरिणतिका 
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स्वय करता है, स्वय कर्म है, स्वय करण हें, स्वय सम्प्रदान है, स्वयं 
अपादान हे, ओर स्वय अधिकरण हे यही सिद्ध होता हे। 
पद्चास्तिकायमे इस बातकों स्पष्ट करते हुए आचार्य कुन्दकुन्द्‌ 
कहते 
'. कम्म पि सग कुब्बदि सेश सहावेश सम्ममप्पाण | 

जीवो वि य तारिसओ कम्मसहावेण भावेण || ६२ ॥ 
कर्म भी अपने स्वभावसे स्व (अपने ) को करता हे ओर 
उसी प्रकार जीव भी अपने क्रिया स्वभावरूप भावसे सम्यक रूप 
अपनेको करता है ॥६२॥ 

इसकी टीका करते हुए आचार्य अम्ृतचन्द्र कहते है-- 

अत्र निश्चयनयेनामिन्नकारकत्वात्कमंणो जीवस्थ च स्वय स्वरूप- 
कतृ त्वमुक्तम्‌ । कम खलु कर्मत्वप्रवतमानपुद्गलस्कन्धरूपेण कतृ तामनु- 
विश्राण कर्मत्वगमनशक्तिरूपेण करणतामात्मसात्कुव॑त्‌ प्राप्यक्म॑त्व- 
परिणामरूपेण कर्मता कलयत्‌ पूर्बभावव्यपायेडप अ्रुवत्वालम्बना- 
दुपात्तापादानत्व उपजायमानपरिणामरूपकर्मणाश्रियमाणत्वादुपोढ- 
सम्प्रदानत्व आधीयमानपरिणामाधारत्वाद्‌ गहीताधिकरणत्व स्वयमेव 
घट्कारकीरूपेण व्यवतिश्मान न कारकान्तरमपेक्षते । एवं जीवोऊपि 
भावपययिण प्रवरतंमानात्तद्रव्यरूपेण छत तामनुविश्राणो भावपमय्याय- 
गमनशक्तिरूपेण  करणतामात्मसात्कुवंत्‌ प्राप्यभावपयायरूपेश कर्मता 
कलयत्‌ पूर्वभावपर्यायव्यपाये5पि भ्रुवत्वालम्बनादुपत्तापादानत्व उपजाय- 
मानभावपया/वरूपकर्मणासियमाणत्वादुपोटसम्पदानल आवोयमान- 
भावपर्यायाधारत्वाद_ शहीनाधिक्रणत्व स्थमेव पदकारकीरूपेण 
व्यवतिष्ठमानो न कारकान्तस्मपेक्षेते । अत कर्मण कतुर्नात्ति जीव 
करता जीवम्य क॒तु नाम्ति कम कनू निश्चयेनेति ॥६२॥ 

निमश्चयनयसे अभिन्न कारक होनेसे कम और जीव स्वयं 
स्वरूप ( अपनी-अपनी पयोय ) के कता हे एसा यहां कहा है। 
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यथा--( १) के वास्तवमें कर्मरूपसे ग्रवतेमान पुद्गलस्कन्ध- 
रूपसे कठेत्वकों धारश करता हुआ (२) कमंपना प्राप्त करनेकी 
शक्तिरूप करणपनेको अगीकार करता हुआ, (३) ग्राप्य ऐसे 
कमत्वपरिणामरूपसे कर्मपनेको सम्पादन करता हुआ, ( ४ ) पू्ब- 
भावका नाश हो जानेपर भी ध्रवपनेका अवलम्बन करनेसे 
अपादानपनेको प्राप्त करता हुआ, ( ४ ) उपजनेवाले परिणामरूप 
कर्मढारा आश्रियमाण होनेसे सम्प्रदनपनेकों प्राप्त करता हुआ 
तथा (६) धारण किये जाते हुए परिणामका आधार होनेसे 
अधिकरणपनेको ग्रहण करता हुआ इस प्रकार स्वयं ही पटकारक- 
रूपसे अवस्थित होता हुआ अपनेसे भिन्न अन्य कारककी 
अपेक्षा नही रखता । उसी प्रकार जीव भी (१) भावपयोायरूपसे 
प्रवतेमान आत्मद्रव्यरूपसे कठेत्वकों धारण करता हुआ, (२) 
भावपयायको प्राप्त करनेकी शक्तिरूपसे करणपनेकों अज्ञीकार 
करता हुआ, (३) प्राप्य एसी भावषयायरूपसे कर्मपनेको स्वीकार 
करता हुआ, (४) पर्व सावपर्यायका नाश होने पर भी भ्र वत्वका 
अवलम्बन होनेसे अपादानपनको प्राप्त होता हुआ, (४५) उपजने 
वाले भावपयायरूप कर्म दारा समाश्रियमाण होनेसे सम्प्रदन- 
पनंका प्राप्त हाता हुआ तथा ( 5 ) धारण की जाती हुई भाव- 
पयायका आधार होनेसे अधिकरणपनेका प्राप्त करता हआ इस 
प्रकार स्वर हो पटक्रारकरूपसे अवस्थित होता हुआ अपनेसे 
भिन्न अन्य कारककी अपेक्षा नहीं रखता। इसलिए निमश्चयसे 


कमरूप कताका जाबव कता नहां हैं ओर जीवरूप कतोका कर्म 
कता नहा हैं 


यह पद्चाम्तकाबका उल्लस्त है। इसी प्रकारका एक उल्लेस्व 


जशवसनमसारस भा उपलब्ध हाता वहा स्यम शब्दकां 
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व्याख्या करते हुए गाथा ९६ की टीकामे एक द्रव्यके आश्रयसे 

पटकारककी प्रवृत्ति किस प्रकार होती है इसका व्याख्यान करते 
हि ५ कप कप हैः 

हुए जो टीका वचन उपलब्ध होता हे वह इस प्रकार ह-- 


अय खल्वात्मा शुद्धोपयोगभावनानुभावप्रस्यस्तमितसमस्तघाति- 
कर्मतया समुपलब्धशुद्धानन्तशक्तिचित्स्मभावः. शुद्धानन्तशक्तिजायक- 
स्वभावेन स्व॒तन्त्रत्वाद्‌ ग्रहीतकतृ त्वाधिकारः शुद्धानन्तशक्तिजानविपरि- 
शआमनम्वभावेन प्राप्यत्वात्‌ कर्मत्व कलयन्‌ शुद्धानन्तशक्तिजानविपरिणमन- 
स्वभावेन साधकतमत्वात्‌ करणत्वमनुविश्राणः शुद्धानन्तशक्तिजानविपरि- 
शमनस्वभावेन कर्मणा समाश्रियमाणत्वात्‌ सम्प्रदानत्व दधान' शुद्धानन्त- 
शक्तिजानविपरिणमनसमये पूर्वप्रद्नतत विकलज्ञानस्वभावापगमे5पि सहज- 
जानस्वभावेन प्र॒व॒त्वावलम्बनादपादानत्वमुपाददानः शुद्धानन्तशक्तिजान- 
विपरिणमनस्वभावस्याधारभूतत्वाद्धिकरणत्वमात्मसात्कुर्वाण.. स्वयमेव 
प्रदूकारकी रूपेणोपजायमानः उत्पत्तिव्यपेकज्ञषया द्रव्यमावभेद्मिन्नघाति- 
कर्माण्यपास्य स्वयमेवाविभू तत्वाद्या स्वयभूरिति निर्दिश्यते । अतो न 
निश्चयत' परेण सहात्मन कारकसम्बन्धो5स्ति | यत शबद्धात्मस्वभाव- 
लाभाय सामग्रीमार्गणव्यग्रतया परलन्त्रैमूयते ॥ १६॥ 


निश्चयसे यह आत्मा शुद्धोपयोगरूप भावनाके साहात्स्यवश 
समस्त घातिकर्मके नाश हो जानेसे शुद्ध अनन्त शक्तिरूप 
चित्स्वभावको प्राप्त होता है अतएव वह स्वय शुद्ध अनन्त शक्ति- 
रूप ज्ञायकस्वभावके द्वारा स्वतन्त्ररूपसे कतृत्वाधिकारकों अहण 
किये हुए है, वही स्वय शुद्ध अनन्तशक्तिरूप ज्ञानके विपस्णिमन 
स्वसावके द्वारा प्राप्य होनेसे कर्मपनेकों धारण करता है, 
चही स्वयं शुद्ध अनन्तशक्तिरूप ज्ञानके विपरिणमन स्वभाव 
द्वारा साधकतस होनेसे करणपनेको धारण करता हे, वही 
स्वय शुद्ध अनन्तशक्तिरूप ज्ञानके विपरिणमन स्वभावद्धारा 
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कर्मसे आश्रियमाण होनेके कारण सम्प्रदानपनेको धारण करता 
है, वही स्वय शुद्ध अनन्तशक्तिरूप ज्ञानके विपरिणमनरूप होनेके 
समयमे पूर्व प्रवृत्त विकलज्ञान स्वभावका अपगस होने पर भी 
सहज ज्ञान स्वभावके द्वारा ध्रवपनेका अवलम्बन करनेके कारण 
अपादानपनेकी धारण करता है ओर वहीं स्त्रय शुद्ध अनुन्त 
शक्तिरूप ज्ञानके विपरिणमन स्वभावका आधारभूत होनेसे 
अधिकरणपनेको आत्मसात्‌ करता है। इस प्रकार स्वय ही 
पटकारकरूपसे उत्पन्त होता हुआ उत्पत्तिकी अपेक्षा द्रव्य 
और भावके भेढ्से भेढको प्राप्त हुए घाति कर्मोको दूर करके 
स्वयं ही आविर्भत होनेसे 'स्वयभू” कहा जाता है। इसलिए 
निश्चयसे आत्माका परके साथ कारकपनेका सस्वन्ध नहीं हैँ। 


जिससे कि इसे शुद्धात्मरूप स्वभावकी प्राप्तिके लिए सामग्रीके 
७ ३ ७. बा कक 
खाजनेमे व्यग्र होकर परलन्त्र होना पड़े ॥१६॥ 


पम्चास्तिकाय और प्रवचनसारका यह कथन अपनेमे मौलिक 
होकर भी जीवन सशोधनमे निश्चयरूप पटकारक व्यवस्थाका 
क्या स्थान हैं. इसपर प्रकाश ढ़ालनेमे पर्याप्त समर्थ है। जब हम 
प्रवचनसारके उक्त कथनके अन्तिम अशको पढ़ते हैं. तव हमारी 
दृष्टि सकल जेब ज्ञापक तदपि! स्तुतिके इन पदोपर स्वभावतः: 
चली जातो हैँ । उन पढों द्वारा परिडतग्रवर देलितरामजी 


मिथ्याहप्टकी आन्तरिक विचारसरणिका चित्रित करते हुए 
कहते हैं--. 


निजी परका करता पिछानि। परमें अ्रनिष्णता इष्ट मानि | 
आकुलित भवो अज्ञान धारि | ज्यो मृग मृगतृष्णा जानि वारि ॥ 


तत्त्व विमशप्र्वक यह उनके छृटयका उठथोप है। वास्तवमे 


आचायबर अम्ृतचन्द्रन निष्कर्परपसे जा कुछ कहा है उसका 
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यह निचोड़ है। ऐसा नियम है कि जहाँ पर आऊकुलता है वही 
पर परतन्त्रता है ओर जहाँ पर निराकुलता है वहीं पर रवतन्त्रता 
है, क्योकि आकुलताकी परतन्त्रताके साथ ओर निराकुलताकी 
स्वतन्त्रताके साथ व्याप्ति ह। अतएव इस सब कथनके समुब्चय- 
रूपपे यही निश्चय करना चाहिए कि जो निश्चय कथन है वह 
यथार्थ है, वस्तुभूत है और कतो, कर्म आदिकी वास्तविक स्थितिको 
सूचित करनेवाला है। तथा जो व्यवहार कथन है वह मूल 
वस्तुको स्पर्श करनेवाला न होनेसे उपचरित है, अभूतार्थ है 
आर कतो कर्म आठिकी वास्तविक स्थितिकी विडम्वना करनेवाला 
है। जो पुरुष व्यवहार कथनका आश्रय कर प्रवृत्ति करते है वे 
शुद्ध आत्मतत्त्वकी उपलब्धिमे समर्थ नहीं होते अत्एव ससारके 
ही पात्र वने रहते है ओर जो पुरुष इसके स्थानमे निम्धय कथन- 

का आश्रय कर ग्रवृत्ति करते है बे क्रमशः मोचके पात्र होते हैं । 

सम्यग्दष्टि जीवके रागवश व्यवहार रत्नत्रयके आश्रयसे जो 

प्रवृत्ति होती है उसके क्रमशः छूटते जानेका यही कारण हे। 

तात्पर्य यह है कि सस्‍्यम्दष्टिके व्यवहारधर्म होता तो अवश्य है 

पर वह उसका दृष्टिपूवेंक कतो नहीं होता। रागवश व्यवहार 

धर्ममें प्रवृत्ति करते समय भी चह कतो स्वभावभूत आत्मपरिणास- 

का ही होता है। इस विपयपर विशेष प्रकाश हम कतो-कर्म 

अधिकारस डाल ही आये है। इसी अमिग्रायकों ध्यानमें रखकर 

धआआचार्यवर कुन्दकुन्दने श्रवचनसारमें यह वचन कहा है--- 


कत्ता करण कम्म फल च अप्प त्ति खिच्छिदो समणो । 
परिणमदि णेव अणण जदि अप्पं लहदि सुद्ध ॥१२६॥ 
यदि श्रमण “आत्मा ही कतो है, आत्मा ही कर्म है, आत्मा 


ही करण है और आत्मा ही फल ( सम्प्रदान ) है? ऐसा निश्चय 
१० 
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कक 


ही किक] 
करके अन्यरूप परिण॒मित नहीं ही हो तो वह शुद्ध आत्माको 
उपलब्ध करता है ॥१२६॥ 


समग्र कथनका तात्पये यह है कि संसाररूप अवस्थाके होनेमे 
जहाँ निश्चय पटकारक होता है वहाँ व्यवहार पटकारक होता ही 
है। वह मिथ्यादृष्टिके भी होता है और सम्बन्दष्टिके भी होता 
है। उसका निषेध नहीं। परन्तु अनादि कालसे यह जीव निश्चय 
पट्कारकको भूलकर अपने विकल्प द्वारा मात्र व्यवहार पट- 
कारकका अवलम्बन करता आ रहा है, इसलिए वह संसारका 
पात्र बना हुआ है। इसे अब पुरुषार्थ द्वारा अपनी दृष्टि वटलकर 
निश्चय पटकारकका अवलम्वन लेना है, क्योकि ऐसी दृष्टि बनाये 
बिना और तदलुकूल स्वभावचारित्रका आश्रय लिए बिना इसे 
शुद्धात्मतत््वकी उपलब्धि नहीं हो सकती। इसलिए जीवन 
सशोधनसे निः्वय पटकारकका अवलस्धन करना ही कार्यकारी 
है ऐसा यहॉपर सममना चाहिए | 


यहाँ प्रश्न होता है कि यदि ऐसी बात है तो पद्चास्तिकाय 
गाथा १७० की टीकामे “अनादिकालसे भेदवासित बुद्धि होनेके 
कारण आथमिक जीव व्यवहारनयसे भिन्न साधन-साध्यभावका 
अवलम्वन लेकर सुखसे तीर्थंका प्रारम्भ करते हैं? ऐसा क्यो 
कहा । टीका वचन इस प्रकार है-... 
व्यवहारनयेन भिन्नसाध्य-साधनभावमवलम्ध्याना 
सुखेनेवावतरन्ति तीर्थ प्राथमिकाः । 


समाधान यह है कि सस्यग्टष्टि जीवोकी दृष्टि लो एकमात्र 
ज्ञायकभावपर ही रहती है। उसका उनके कढाचित्त्‌ भी त्याग 
नहीं होता । फिर भी रागवश उनके तीर्थ सेवनकी प्राथमिक 
दशामे वीच-बीचमे जितने कालतक आंशिक शुद्धिके साथ साथ 


दिभेदवासितबुद्धयः 
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परावलम्बी विकल्प होते हैं उतने कालतक वे भिन्न साध्य-साधन 
भावका भी अवलम्धन लेते है । परन्तु इसे वे मोक्षका उपाय नहीं 
सममकर मात्र निश्वय पटकारकके अवलस्बन लेनेको ही अपना 
त्तरणोपाय मानते हैं, इसलिए वे उतने कालतक भिन्न साध्य- 
साधनभावका अवलम्बन लेनेपर भी सार्गस्थ ही हैं ऐसा यहाँ 
सममभना चाहिए | 


तात्पर्य यह है कि सस्यग्दष्टि जीवके प्राथमिक अवस्थासे 
देव, गुरु, शास्र और शुभाचारके निमित्तसे तो राग होता ही है । 
साथ ही वह पॉच इन्द्रियोके विषयोके निमित्तस भी हाता है। किन्तु 
'उसमे उसका अनुबन्ध न होनेसे वह उसका कर्ता नही होता । 
इसलिए वह पश्चात्तापवश ऐसे नष्ट होजाता है जैसे सूर्य 
किरणोका निमित्त पाकर हरिद्राका रग नष्ट होजाता है। इसी 
तथ्यकों स्पष्ट करते हुए मूलाचार अनगारसावनाधिकार गाथा 
१०६ | टीकासे मूलका स्पष्टीकरण करते हुए कहा भी है-- 


यहापि कदाचिद्राग स्थात्तथापि पुनरनुवन्ध न कु्वन्ति, पश्चात्तापेन 
तत्लुणादेव विनाशमुपयाति हरिद्वारक्तवस्नस्य पीतप्रभा रविकिरणस्पृष्ठेवति। 

यद्यपि यह हम मानते हैं कि इन्द्रिय विषयक रागसे देवादि- 
विपयक राग प्रशस्त साना गया है। परन्ट केवल इस कारणसे 
उसे उपादेय मानना उचित नहीं हें। रागका अवलस्बन कुछ भी 
क्यो न हो परन्तु वह वन्धपर्यायरूप होनेसे हेय ही हे। देवादिक 
तो अन्य है। उनकी बात छोडिये। जहाँ अपनी आत्मा विपयक 
राग ही हेय साना गया है वहाँ अन्य पदार्थ विपयक राग उपादेय 
हागा यह कैसे सम्भव हो सकता हैं । इस प्रकार व्यवहार और 
निश्चयके आश््से पटकारककोी ग्रवृत्तिका वास्तविक रहस्य क्या 
हूं इसकी मीसासा की । 


क्रमलिंयमिंतपयायिमी माँसा 


उपादानके योगसे नियमित बरते जीव । 
श्रद्धामें यो लखत ही पावे मोक्ष अतीव ॥ 


अनेक युक्तियो ओर आगमके आश्रयसे पूर्वमि हम यह 
वतला आये है कि उपादानके कार्यरूपसे परिणत हानेके 
समय ही निमित्तका स्थान है, अन्य समयमे नही, क्योकि 
लोकमे जिन्हें निमित्त कहकर उनके मिलानेकी बात कही 
जाती हैं उनके साथ स्वेद और सर्वत्र कार्यकी व्याप्ति 

नहीं देखी जाती । इसलिए उपादानके अनुसार कारये 
होकर भी उसका क्रम क्‍या हैं इसका यहाँ विचार करना 
है। हम पिछले एक प्रकरणमे यह भी लिख आये हैं कि 
कार्यत्पत्तिमे स्वभाव आदि पांच कारणोका समवाय कारण पड़ता 
हू किन्तु उनसेस स्वभाव, पुरुपारथ, काल ओर कर्म ( निमित्त ) 
इनमेंस किसीके सम्बन्धमे संच्ेपमे ओर किसीके सस्वन्धें 
विस्तारस विचार किया पर कार्योत्पत्तिक ऋमके सम्बन्धमे 
अभीतक कुछ भी नहीं लिखा, इसलिए यहॉपर क्रमनियमित 
परयोय इस ग्रकर्णके अन्तगंत उसका विचार करना है। यह तो 
सुनिश्चित है कि लाकमे सब कार्यक्रे विषयमे ढो प्रकारकी विचार- 
धागणए पाट्ट जाता है। एक विचारधाराके अनुसार सब कार्य 
नियत समयपर हो हात है। जैसे सर्यका उदय ओर अस्त होना 
यर निय्रन क्रमफा लिए हुए है। जिस दिन जिस समयपर सर्यके 
उदय शानेका नियम है सदासे उस दिन बह उसी समय होता है 
इसमें काट परिवतेन नहीं कर सकता । इसी प्रकार उसके अ्रस्त 
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होनेके समयकी व्यवस्था है। हम पहलेसे प्रतिदिन सू्यके उपने और 
अस्त होनेके समयका निश्चय इसी आधारपर कर लेते है। तथा 
इसी आधारपर चन्द्रआअहण और सूर्यग्रहणके समय और स्थानका 
भी निश्चय कर लेते है । किस ऋतुमे किस दिन कितने घटे, मिनट 
आर पत्तका दिन या रात्रि होगी यह ज्ञान भी हमे इसीसे होजाता 
है। ज्योतिषज्ञान ओर निमित्तज्ञानकी साथ्थेकता भी इसीसे है । 
किसी व्यक्तिकी जीवनी या खास घटना पचाद्ड या ज्योतिषग्रन्थमे 
लिखी नहीं रहती । व्यक्ति अगणित है। उनकी जीवन घटनाओका 
तो पारावार नहीं, इसलिए वे पचाद्डमे या ज्योतिषके ग्रन्थोमे 
लिखी भी नहीं जा सकती । फिर भी उनमे प्रकृति और ज़्योतिप- 
मण्डलके अध्ययनसे कुछ ऐसे तथ्य सकलित किए गये हैं जिनके 
आधारपर प्रत्येक उ्यक्तिकी आगामी खास घटनाओका पता ज्ञग 
जाता है। इसलिए प्रत्येक व्यक्तिके जीवनमे जो भी खास घटना 
होती है जो उस व्यक्तिकी जीवनधाराकों ही बदल देती है उसे 
आकस्मिक नहीं कहा जा सकता | चाहे देखनेमे वह आकस्मिक 
भले ही लगे पर होती है वह अपने नियत क्रमके अन्तर्गत ही । 
ऐसे विचारवाले व्यक्ति इसके समर्थनसे कुछ शास्त्रीय उदाहरण 
भी उपस्थित करते हैं। प्रथम उदाहरण ठेते हुए वे कहते है कि 
जब भगवान्‌ ऋषभदेव इस धरणीततलपर बिराजसान थे तभी 
उन्होंने मरीचिके सम्बन्ध यह भविष्यवाणी कर दी थी कि वह 
आगामी तीर्थद्डुर होगा और वह हुआ भी । दूसरा उद्यहरण वे 
ट्वारकादाहका उपस्थित करते हैं। यह भगवान्‌ नेमिनाथको केवल- 
ज्ञान उत्पन्न होनेके वादकी घटना हैं। उन्होने केवलज्ञानसे जानकर 
शक प्रश्नके उत्तरसे कहा था कि आजसे बारह वर्षके अन्तमे सदिरा 
ओर द्वीपायन सुनिके योगसे द्वारकादाह होगा और वह कार्य भी 
उनकी भविष्यवाणीके अनुसार हुआ। इस भविष्यवाणीकों विफल 
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करनेके लिए यादवोने कोई प्रयत्न उठा नहीं रखा था | परन्तु उनकी 
भविष्यवाणी सफल होकर ही रही। तीसरा उदाहरण वे श्रीकृष्णकी 
सृत्युका उपस्थित करते है। श्रीकृष्णकी मृत्यु भगवान नेमिनाथने 
जरत्कुमारके वाणके योगसे बतलाई थीं। जरत्कुमारने उसे 
वहुत टालना चाहा। इस कारण वह अपना घरद्वार छाइकर 
जगल-जबंगल भटकता फिरा। परन्तु अन्तमे जा हाना था वह 
होकर ही रहा । कही भगवानकी भविष्यवाणी विफल हा सकती 
थी। चौथा उदाहरण व अन्तिम श्रुतकेवली भद्रबाहुका उपस्थित 
करते हैं । जब भद्गवाहु चालक थे तब वे अपने दूसरे साथियोके 
साथ जिस समय गालियोसे खेल रहे थ उसी समय विशिष्ट 
निमित्तन्नानी एक आचार्य वहॉँसे निकले। उन्होंने देखा कि बालक 
भद्रवाहुने अपने वुद्धिकोशलसे एकके ऊपर एक इस प्रकार चोदह 
गोलिया चढाकर अपने साथी सब बालकोकों आश्चर्यवकित कर 
दिया है। यह देखकर आचायेने अपने निर्मित्तज्ञानने जानकर 
यह भविष्यवाणी की कि यह बालक ग्यारह अग और चौोदह 
पूर्वेका पाठी अन्तिम श्रुतकेवली होगा और उनकी वह भविष्य- 
वाणी सफल हुई । पुराणोमे चक्रवर्ती भरत और चन्द्रगुप्त सम्राटके 
स्वप्त अंकित हैं। बहा उनका फल भी लिखा हुआ है । तीर्थंकरके 
गर्भमें आनेके पर्व उनकी साताको जो सोलह स्वप्स दिखलाई 
पडते है वे भी गर्भमें आनेवाले वालकके भविष्यके सूचक माने 
गये हैं । इसके सिवा पुराणंमि अगणित प्राणियोके भविष्य बृतान्त 
सकलित हैं जिनमे वतलाया गया है कि कौन कब क्‍या पयोय 
धारण कर कहा कहा उत्पन्त होगा, यह सब क्‍या है ? उनका 
कहना हैँ कि यदि प्रत्येक व्यक्तिका जीवनक्रम सुनिश्चित नहीं 
हो ता नि्ित्तशात्र, ज्योतिपशासत्र या अन्य विशद ज्ञानके 
आधारसे यह सब केसे जाना जा सकता है ? यतः भविष्य- 
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सम्बन्धी घटनाओके होनेके पहले ही वे जान ली जाती है ऐसा 
शास्रोमे उल्लेख है और वरतमानसे भी ऐसे वैज्ञानिक उपकरण 
या अन्य साधन उपलब्ध हैं जिनके आधारसे अशतः या पूरी 
तरहसे सविष्यत्सम्बन्धी कुछ घटनाओका ज्ञान किया जा सकता 
है और किया जाता है। इससे स्पष्ट विद्ित होता है कि जिस 
द्रव्यका परिणमन जिसरूपसे जिन हेतुओसे जब होना निश्चित 
है वह उसी ऋमसे होता है। उसमे अन्य कोई परिवर्तत नहीं 
कर सकता | 


किन्तु इसके विपरीत दूसरी विचारधारा यह है कि लोकमे 
स्थूल और सूक्ष्म जितने भी कार्य होते है वे सब क्रमनियमित ही 
होते है ऐसा कोई एकान्त नहीं हे । कई कार्य तो ऐसे होते है जो 
अपने-अपने स्वकालके प्राप्त होने पर ही होते हैं। जैसे शुद्ध 
द्रव्योंकी प्रति समयकी पयोय अपने-अपने स्वकालमें ही होती है, 
क्योकि उनके होनेमे कारणभूत अन्य कोई बाह्य निमित्त न होनेसे 
उनके स्वकालसे होनेसे कोई बाधा नहीं आती। किन्तु सयुक्त 
द्रव्योकी सब या कुछ पयोये वाह्य निमित्तों पर अवलम्पित हैं, 
इसलिए थे सच अपने-अपने उपादानके अनुसार एक नियत 
क्रमको लिये हुए ही होती हैं. ऐसा कोई नियम नहीं है, क्योकि चे 
बाह्य निमित्तोके बिना हो नहीं सकती और निमित्त पर हैं, इसलिए 
जव जैसी साधन सामग्रीका योग मिलता है उसीके अनुसार वे होती 
है और इसका कोई नियम नहीं है कि कव कैसी वाह्य सामग्री मिलेगी, 
इसलिए सयुक्त द्वव्योकी पयोर्यें सुनिश्चित क्रससे ही होती हैं ऐसा 
नहीं कहा जा सकता। ऐसा माननेवालोंके कहनेका असिपग्राय 
यह है कि सयुक्त द्रव्योकी सच पयोये वाह्य साधनोपर अवलन्वित 
होनेके कारण उनसेसे कुछ पयोयोका जो क्रम नियत है उसके 
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अनुसार वे होती हैं. ओर वीच-बीचमे कुछ पयाये अनियत 
क्रमसे भी होती हैं । इसकी पुष्टिम वे लोकिक आर शास्त्रीय 
दोत़ो प्रकारके प्रमाण उपस्थित करते है। लॉकिक गमाणोकों 
उपस्थित करते हुए वे कहते है. कि भारतवपम छह ऋतुआका 
होना सुनिश्चित है ओर उनका समय भी निश्चित है। साथ ही 
प्रतिवर्ष अधिकतर ऋत॒ुऐ समयपर होती भी है । परन्तु कभी कभी 
वाह्य प्रकृतिका ऐसा विलक्षण प्रकाप होता ह. जिससे उनका क्रम 
उलट-पलट हो जाता है। दूसरा उदाहरण वे अखुबसा ओर 
हाइड़ोजन वमो आदि सहारक अस्त्रोका उपस्थित करते 
उनका कहना है कि इस प्रकारके सहारक अश्जोका प्रयाग करनेसे 
दुनियाका जो नियत जीवनक्रम चल रहा हे चह एक च्षणमें 
वदलकर बड़ासारी व्यतिक्रम उपस्थित कर देता है। वतंमानमें 
जो विज्ञानकी प्रगति दिखलाई पड़ रही है उससे कुछ काल 
वाद जलके स्थानमे स्थल ओर स्थलके स्थानमें जलरूप विलक्षण 
परिवर्तेन होता हुआ दिखलाई देना अशक्‍्य नहीं है। मनुष्य 
उसके वलसे हवा, पानी, अन्तरीक्ष और नक्षत्रजञोक इन सबपर 
विजय प्राप्त करता हुआ चला जा रहा है। बाह्य सामग्री क्या 
कर सकती है इसके नये-नये करतच प्रतिदिन होते हुए दिखलाई 
दे रहे हैं। केवल वे लौकिक उदाहरण उपस्थित करके ही इस 
विचारधाराका समर्थन नहीं करते। किन्तु वे इस सम्बन्धर्मे 
शास्त्रीय प्रसाण भी उपस्थित करते है। वे कहते हैं कि यदि सच 
द्रब्योंकी पयोये क्रमनियत ही है. तो केवल देव, नारकी, भोग- 
भूमिज मलनुष्य-तियच तथा चरम शरीरी मनुप्योकी आयुको 
अनपवत्ये कहना काई सतलच नहीं रखता । जब सच जीवोका 
जन्म ओर सरण तथा अन्य कार्यक्रम नियमित है तव किसीकी 
भी आयुक्रो अपवत्य नहीं कहता चाहिए। यतः शाख्तरोंमि विप- 
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भक्षण, रक्तक्षय, तीत्र वेदना ओर भय आदि कारणोके उपस्थित 
होनेपर कर्म भूमिज मनुष्यो और तियचोकी नियत आयु पूरी हुए 
बिना भी वीचमे मरण देखा जाता है ओर यही देखकर शास्र- 
कारोने अकालमरणके इन साधनोका निर्देश भी किया 
अतः सब पयोये क्रम नियमित ही है ऐसा नहीं कहा जा 
सकता। अपने इस पक्षके समथेनमें वे उदीरणा, सक्रमण, 
उत्कर्पण और अपकर्पणको भी उपस्थित करते हैं। उदीरणाका 
अर्थ ही कर्मका नियत समयसे पहले फल देना है। लोकमें आम 
पाक दो प्रकारसे होता है । कोई आम वृक्ष लगे ज्गे ही नियत 
समय पर पकता है ओर किसी आमको पकनेसे पहले ही तोडकर 
पकाया जाता है । कर्मेके उदय ओर उदीरणामे भी यही अन्तर 
है। उदय स्थितिके अनुसार नियत समयपर होता है और उदीरणा 
समयसे पहले हो जाती है। उत्कपेंण और अपकर्षणका भी यही 
हाल है । इतना अवश्य है कि उत्कर्पणमें नियत समयमें वृद्धि हो 
जाती है ओर अपकर्पणमे नियत समयको घटा दिया जाता है। 
सक्रमणमे नियत समयके घटाने-बढ़ानेकी बात तो नहीं होती पर 
ऊससे संक्रमित होनेवाले कर्मका स्वभाव ही वदल जाता है। 
इसलिए द्रव्योकी सब पयोये क्रमनियत हैं ऐसा नही कहा जा 
सकता | 


बे लोग अपने पक्षके समर्थनर्में यह भी कहते है कि यदि 
ऐसा माना जाय कि जिस द्रव्यकी जो पर्याय जिस समय होनी 
है वह उसी समय होती है। अथोत्‌ जिसे जब नरक जाना है 
उस समय वह नरक जायगा ही। जिसे जब स्वर्ग मिलना है. 
उस समय वह मिलेगा ही ओर जिसे ज़ब मोक्ष जाना है तब 
वह जायगा ही तो फिर सदाचार, त्रत, नियम, सयम और पूजा 
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गाठका उपदेश क्यो दिया जाता है और क्यो इन सबका आचरण 
करना श्रेष्ठ जाता है ? उनके तात्पर्य यह है कि. 
जब सब शुभाशुभ कार्य नियत समय 'र ही होते है तब वे 
पर होगे है), उनके हि अलगसे 
ना या उपकेश ढेना निष्फल है | किन्तु सर्वथा सा नहीं है, 
क्योकि लोकसे और उपदेश आहडिकी सफलता देखी 
जाती है, अत है सिद्ध होता है कि जब सामग्री 
मिलती है' उसके अनुसार हो कार्य होता है। कव क्या 
साधन म सामग्री [ ओर “देलुसार कब क्या होगा. 
सका न तो कोई ही निशि जा सकता है' ओर न 
भय ही। शास्त्रोसे नियतिवादको जो कहा गया है 
उसका यही कारण हे 


ये हो अकारकी विचारधाराएँ है जो अनादि कालसे लोकमे 
अचलित है । किन्तु इनमेसे कौन विचारधारा यदि ठीक है तो 
कहा तक ठीक हैं और यदि ठीक नहीं है तो क्यो ठीक नहीं है 
इसका बिस्तारके साथ आगस नमाणके आधारसे अऊेतमे विचार 
ऊरते हैं। हम पहले 'निमित्त-उपादानमीमासाए भासक अ्रकरणमे 
सिद्ध बे आये हि . _त्येक कार्य अपने उपादनके अनुसार 
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रहती है । फिर भी अपने पव सस्कारवश कई बालक पढनेमे 
तेज निकलते है कई मध्यम होते है, कई सदठ होते है ओर कई 
नियमित रूपसे, स्कूल जाकर भी पढनेसे समर्थ नही होते। इसका 
कारण क्या है ? जिस वाह्य साधन सामग्रीको लोकमे कार्योत्पादक 
कहा जाता है वह सवको सुलभ हैं ओर वे पढनेमे परिश्रम भी 
करते हैं। फिर वे एक समान क्यो नहीं पढ़ते । यह कहना कि 
सबका ज्ञानावरण कर्ंका क्षयोपशम एक-सा नहीं होता, इसलिये 
सब एक समान पढनेमे समर्थ नहों होते ठीक प्रतीत नहीं होता. 

क्योंकि उसमे भी तो वही प्रश्न होता हैं कि जब सबको एक 
समान वाह्य सामग्री सुल्ञम हें तव सबका एक समान क्षयोपशम 
क्यो नहीं होता ? जो लाग वाह्य सामग्रीकों कार्योत्पादक मानते 
हैं उनको अन्तमे इस प्रश्नका ठीक उत्तर प्राप्त करनेके लिये 
योग्यता पर ही आना पडता है। तव यही मानना पड़ता है कि 

जब योग्यताका पुरुषार्थ द्वारा कार्यरूप परिणत होनेका स्वकाल 
आता है तब उसमे निमित्त होनेवाली वाह्य साधन सामग्री भी 

मिल जाती है। कही वह साधन सामग्री अनायास मिलती है 
ओर कही वह प्रयस्नसापेक्ष मिलती हैं। पर वह मिलती 

अवश्य हैं। जहाँ प्रयत्नसापेक्ष मिलती हे वहाँ उसके निमित्तसे 

होनेवाले उस कायेमें प्रयत्तकी मुख्यता कही जाती है और जहाँ 
बिना प्रयत्नके मिलती हे वहा देवकी सुख्यता कही जाती है। 

उपादानकी हदृट्टिसे कार्योत्पादनक्षस योग्यताका स्वकाल ठोनों जगह 

अनुस्यूत है यह निश्चित है। 


शास्त्रेमे अभव्य द्रव्य मुनियाके घहुतसे उद्हरण आते है। 
वे चरणानुयोगसे द्रव्य सयमके पालनेकी जो विधि बतलाई है 
उसके अनुसार आचरण करते हुए भी भावसयमके पात्र क्यो 
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नहीं होते ? उनमे किस वातकी कमी है ? उत्तर स्वरूप यही 
मानना पड़ता है कि उनमे रत्नत्रयकों उत्पन्त करनेकी योग्यता ही 
नहीं है, इसलिय व तपश्चरण आदि व्यवह्यरसाथनमे अनुरागी 
होकर प्रयत्न भले ही करते हो पर माक्षके अनुरूप सम्धक्‌ 
पुरुषार्थके वे अधिकारी न होनसे न तो भावसंयमके पात्र होते हैं 
ओर न मोक्षके ही पात्र होते है। इस प्रकार इस उद्यहरणको 
हृष्टिपथमें रख कर यदि हम अपने अन्तश्वक्ुओकों खोल कर देखे 
तो हमे सर्वत्र इस योग्यताका ही साम्राज्य व्खिलाई देता है। 
इसके होने पर जिसे लोकमे छोटासे छोटा निमित्त कह जाता हे. 
वह भी कार्योत्पत्तिमे साधक वन जाता है ओर इसके अभावमे 
जिसे वड़ेसे वडा निमित्त कहा जाता है वह भी बेकार साबित 
होता है। कार्यात्पत्तिमे उपादानगत योग्यताका अपना मोलिक 
स्थान है । 
शास्त्रोंमे आपने तुष-मास भिन्‍न! की कथा भी पढ़ी होगी । 
वह प्रतिदिन गुरुकी सेवा करता है, अद्वाइस मूलगुणाका नियमित 
डंगसे पाक्नन करता है फिर भी उसे द्रव्यश्रुतकी प्राप्ति नही होती । 
इतना ही नहीं वह 'तुष-सास मिन्‍न! पाठका घोष करता हुआ 
केवली तो हो जाता है परन्तु द्रव्यश्रुतकी प्राप्ति नहीं होती, क्यो ? 
क्योकि उससें द्रव्यश्र॒ुतकों उत्पन्न करनेकी योग्यता नहीं थी | 
इसके सिवा यदि अन्य कोई कारण हो तो वतलाइये। इससे 
कार्योत्तत्तिमि योग्यताका क्या स्थान हैं इसका सहज ही पता 
लग जाता है। 


श्री जयधलामे भगवान्‌ महावीरकों केवलज्ञान होने पर 
55 दिन तक विव्यध्वनि क्‍यों नहीं खिरी यह प्रश्न उपस्थित कर 
कहा गया है कि गणवरके न होनेसे दिव्यध्वनि नहीं खिरी | 
इस पर पुनः प्रश्न किया गया कि वेवेन्द्रने उसी समय गणधरको 
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क्यो उपस्थित नहीं किया ? इसका जो समाधान किया गया है 
उसका भाव यह है कि काललब्धिके विना देवेन्द्र गणधरको 
उपस्थित करनेसे असमर्थ था। इससे भी कार्योत्पत्तिमे उपादान- 
गत योग्यताका सर्वोपरि स्थान है इसका ज्ञान हो जाता है।' 
जयघवलाका वह सन्द्भ इस प्रकार है-- 


दिव्बज्कुणी ए. किमट्ठ तत्थापउत्तो ? गशिंदाभावादों | सोहम्मिदेश 
तक्खणे चेव गणिंदो किएण ढोइदो ? ण॒, काललद्धोए विणा असहेजस्स 
देविंदस्म तड़ोयणसत्तीए अभावादो । 


वह योग्यता किसी उपादानमें होती हो ओर किसी उपादानसे 
नहीं होती हो ऐसा नहीं है। किन्तु ऐसा है कि प्रत्येक समयके 
अलग-अलग जितने उपादान हैं उतनी योग्यताऐ भी हैं, क्योकि 
इनके बिना एक कार्यके उपादानसे दूसरे कार्यके उपादानमे भेद 
करना सम्भव नही है। यतः एक उपादानका कार्य दूसरे उपादानके 
कार्यसे भिन्‍न होता है, अतः कार्यमेदके अनुसार उपादान 
भेदकी नियामक उसकी स्वतन्त्र योग्यता माननी ही पडती है। 
इसके समर्थनमे हम पिछले प्रकरणोमें प्रमाण दे ही आये हैं और 
आगे सी विचार करनेवाले हैं । 

यहा पर यह प्रश्न किया जा सकता है कि जिन शाम्रोके 
आधारसे आप योग्यताका समर्थन करते हो उन्हीं शाझ्योमें ऐसा 
कथन भी तो उपलब्ध होता है कि निमित्त होनेसे कार्य नहीं 
हुआ । उदाहरणाथ सिद्ध जीव लोकान्तसे उपर क्‍यों गसन नहीं 
करते यह. प्रश्ल उपध्थित होने पर आचाय॑ कुन्दकुन्दने नियमसार-- 
में यह उत्तर दिया है कि लोकके बाहर धमोस्तिकाय न होनेसे 
वे लोकान्तसे ऊपर अलोकाकाशसमें गमन नहीं करते। 
आचाये गृद्धपिच्छने भी तल्वार्थसूत्रमे 'धर्मास्तिकायाभावात्‌” 
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(इस सूत्रकी रचना कर यही उत्तर विया है। तथा 
क्ञोकालोंकके विभागके कारणका निर्देश करते हुए अन्‍न्यत्र 
भी यही बात कही गई हे इसलिए इस आधारस यदि यह 
निष्कर्ष फलित किया जाय कि उपादान कारणुका सद्भाव होनेपर 
भी यदि निमित्तकारणका अभाव हो तो विवजित कार्य नहीं होता 
तो क्‍या आपत्ति हैं? न्यायशास्त्रमे जो सामग्री कार्यजनिका, 
नैक कारणम' यह वचन आता है वह भी इसी अभिप्रायका समर्थन 
करता है| समाधान यह है कि शाख्तरोमे यह तो म्पष्टरूपसे ही 
स्वीकार किया गया है कि धर्मास्तिकाय गतिक्रियामे तभी निमित्त 
होता है जब अन्य द्रव्य गतिक्रिया परिणत होते हैं | यदि अन्य 
द्रव्य गतिक्रिया परिणत न हों तो बह निमित्त नहीं होता। इससे 
यह बात तो स्पष्ट हुई कि जहाँ तक जीव और पुद्टल अपनी 
स्व॒तन्त्रतापूषंक गमन करते हैं. वही तक वह उनके गतिपरिणमनमें 
निमित्त हाता है। इसलिये नियमसार ओर तत्त्वार्थसृत्रमे उक्त 
अश्चके उत्त रस्वरूप उपादनकी हृष्टिसे यह भी कहा जा सकता था 
कि आगे गमन करनेकी जीवमें योग्यता न होनेसे वह लोकान्तमे 
ही ठहर जाता हैं। पर यह उत्तर न देकर वहाँ पर निमित्तकी 
अपेक्षासे उत्तर दिया गया है सो वहाँ ऐसा उत्तर देनेके दो कारण 
प्रतीत होते हैं। प्रथम तो यह कि सिद्ध होनेके पूर्व तेरहवें 
गुणस्थान तक जीवके प्रदेशोंसें जो क-प होता है और चौदहवें 
गुणस्थानमे उसका स्थान जो निष्कम्पता ले लेती है सो वहॉपर 
उनके निमित्त केवल ध्सेद्रव्य और अधर्मद्रव्य ही नहीं है, किन्तु 
इनके साथ अन्य निमित्त भी हैं। परन्तु यहॉपर गतिक्रियामें 
अन्य निमित्तोंका सर्ववा अभाव होकर एकमात्र धर्मद्रव्य ही 
निमित्त का । इस प्रकार यहॉपर केवल धर्मद्रव्यकी निमित्तता 
उेखलानेके लिये नियमसार ओर तत्त्वार्थथत्र आइिसे उक्त उत्तर 
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दिया गया है | दूसरा कारण यह प्रतीत होता हे कि इसके पहले 
आचार्य कुन्दकुन्द उसी नियमसारमे शुद्ध द्र्योकी पयोयोको 
परनिरपेक्ष वतला आये है। इसलिये यदि कोई उक्त कथनका यह 
अथे करे कि शुद्ध द्रव्योकी जो भी पयोये होती हैं या गतिक्रिया 
होती है उनमें धमोदिक द्रव्य भी निमित्त नही होते यह परयोयोको 
पर्रिरपेक्त कहनेका तात्पय है तो उसका उक्त कथनसे ऐसा तात्पर्य 
निकालना ठीक नहीं हे, इसलिये यहॉपर उपादान कारणुकी 
इष्टिसे उत्तर न देकर निमित्तकी मुख्यतासे उत्तर दिया गया हैं। 
अतः नियससार ओर तत्त्वा्थंसत्रके उक्त कयनके आधारसे यह 
फलित करना उचित नहीं है कि उपादान कारणका सद्भाव होने 
पर भी यदि निमित्त न हो तो काये न होगा | कारण कि विवज्षित 
उपादानके कार्यरूपसे परिणत होनेके साथ विवनित निमित्तकी 
समव्याप्ति है। फिर भी कार्योत्पत्तिमे मुख्यता उपादानकी ही हें, 
क्योकि वह म्वय कायरूप परिणत होता हैँ । निमित्त उसे यत्किचित्‌ 
भी अपना अश प्रदान नही करता । निमित्तकी निमित्तता इसी 
अथमे चरिताथ है, वह कार्यका उत्पावक हें इस अर्थमे नहीं। 
निमित्तमे कार्योत्पादकक गुणका आरोप कर कथन करना अन्य 
चात है। 

यहॉपर इस विपयकों रपष्ट करनेके लिए जो हमने तक दिये 
हैं वे क्‍यों ठीक हैं. इसे विशवरूपसे सममनेके लिए पनच्नचास्ति 
कायकी ८८वी गाथा ओर उसको टीका ज्ञातव्य है। गाथा 
इस प्रकार हे-- 


विजदि जेसि गमण ठाण पुण तेसिमेव सभवदि। 
ते सगपरिणामेहि दु गमण टाण च कुब्बति ॥८६॥ 


जिनकी गति होती है. उनकी पुनः स्थिति होती है ( और 
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जिनकी स्थिति होती है. उनकी यथासम्भव पुनः गति होती है ), 
इसलिए बे गति और स्थिति करनेवाले पदार्थ अपने परिणामोसे 
ही गति और स्थिति करते है ॥८६॥ 


इसकी टीका करते हुए आचाये अमृतचन्द्र लिखते है--- 


धर्माधर्मयोरीदासीन्ये हेतूपत्यासोड्यम ।, धर्मम किल न जीव- 
पुदूगलाना कदाचिद्‌ गतिहेतुत्वमम्यसति, न कदाचित्‌ स्थितिदेत॒त्व- 
मधर्मः । तो हि परेषा गति-स्थित्योयंदि मुख्यहेत्‌ स्याता तदा येपा गति- 
स्तेषा गतिरेव न स्थितिः, येषा स्थितिस्तेषा स्थितिरेव न गति; )। तत 
एकेषामपिं गति-स्थितिदर्शनादनुमीयते न तो तयोमरु ख्यहेतू । किन्तु 
व्यवहास्नयव्यवस्थापितों उदासीनों । कथमेव गति-स्थितिमता पदार्थानाँ 
गति-स्थिती भवत इति चेत्‌ , सर्वे हि गति-स्थितिमन्तः पदार्थाः स्वपारि 
शुमैरेव निश्रयेन गति-स्थिती कुबेन्तीति ॥८६॥ 


यह धर्म ओर अधर्म द्वव्यकी उदासीनताके सस्वन्धमें हेतु 
कहा गया है। वास्तवसे ( निश्चयसे ) धर्मेद्रव्य कभी भी जीवो 
ओर पुद्लोकी गतिमे हेतु नहीं होता और अधर्म द्रव्य कभी भी 
उनकी स्थितिसे हेतु नहीं होता। यदि वे दूसरोकी गति और 
स्थितिके मुख्य हेतु हो तो जिनकी गति हो उनकी गति ही रहनी 
चाहिए, स्थिति नहीं होनी चाहिए और जिनकी स्थिति हो उनकी 
स्थिति ही रहनी चाहिए, गति नही होनी चाहिए । किन्तु अकेले एक 
पदार्थकी भी गति ओर स्थिति देखी जाती है इसलिए अनुमान 
होता है कि थे ( धर्म और अधमे द्रव्य ) गति और स्थितिकें 
ही हेतु नहीं हैं। किन्तु व्यवह्यस्नयसे स्थापित उदासीन 

तुछे। 


, शॉका-न्यदि ऐसा है तो गति और स्थितिवाले पदार्थोंकी 
गति ओर स्थिति किस प्रकार हाती हैं ? 


क्रमनियभितपर्यायमीमासा १६१ 


समाधान--वास्तवर्में गति और स्थिति करनेवाले पदार्थ 
अपने-अपने परिणासोसे ही निश्चयसे गति ओर स्थिति करते हैं । 


यह पद्चास्तिकाय और उसकी टीकाका वक्तव्य है । इसके 
सन्दर्भमें नियमसार और तत्त्वाथसूत्रके उक्त कथनको पढने 
पर ज्ञात होता है कि उत ( नियमसार ओर तत्त्वाथंसूत्र आदि ) 
अन्थोमे जो यह कहा गया है कि सिद्ध जीव लोकान्तसे ऊपर 
घमोस्तिकाय न होनेसे गमन नहीं करते सो यह उ्यवहारनय 
( उपचारनय ) का ही वक्तव्य हैं जो केवल वहॉतक निमित्तताके 
दिखलानेके लिए किया गया हें। मुख्य हेतु तो अपना-अपना 
उपादान ही है। मुख्य हेतु कहो, निश्चय हेतु कहो था डणदान 
हेतु कहो एक ही तात्पर्य हैं। स्पष्ट हे कि जिस कालमें उपादन 
की जितने क्षेत्र तक गसन करनेकी या जिस ज्षेत्रम स्थित होनेकी 
योग्यता होती है उस कालमे वह पदार्थ उतने ही क्षेत्र तक गसन 
करता है ओर उस ज्षेत्रमें स्थित होता हैं । यह परमाथ सत्य हैँ। 
परन्तु जब वह गमन करता है या स्थित होता हैँ तब धसे द्रव्य 
गसनसे ओर अधर्स द्रव्य स्थित होनेमे उपचरित हेतु होता हैं, 
इसलिए प्रयोजन विशेषवश यह भी कह ठिया जाता हैं कि सिद्ध 
जीब लोकान्तके ऊपर धर्मोस्तिकाय न होनेसे गमन नहीं करते । 
यद्यपि इस कथनसे उपचरित हेतुकी मुख्यतासे कथन किया गया 
है। पर इस परसे यह्‌ फलित करना उचित नहीं हूँ कि उस कालसे 
उपाठानकी योग्यता तो आगे भी जानेकी थी पर उपचरित हेतु न 
होनेसे सिद्ध जीवोका और ऊपर गमन नहीं हुआ, क्‍योंकि उससे 
ऐसा अर्थ फलित करनेपर जो अथे विपयोस होता है उसका वारण 
नहीं किया जा सकता। अतण्व परमार्थरूपसे यही मानना उचित 
है कि वस्तुतः कार्य तो प्रत्येक समयमे अपने उपादानके अनुसार 
दी होता है। किन्तु जब कार्य होता हैं तव अन्य द्रव्य स्वयमेत 

५१२ 
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उसमे उपचरित हेतु होता है। किसी कार्यका मुख्य हेतु हो ओर 
उपचरित हेतु न हो ऐसा नहीं है । किन्तु जब जिस कायका 
मुख्य हेतु होता है तव उसका उपचरित हेतु होता ही है ऐसा 
नियस है। भावलिब्के होनेपर द्रव्यलिज्न नियमसे होता है यह 
विधि इसी आधारपर फलित होती है। यह हम मानते हैं कि 
शास््रोंमे लोकालोकका विभाग उपचरित हेतुके आधारसे वतलाया 
गया है। परन्तु वह व्याख्यान करनेकी एक शैली है, जिससे 
हमे यह बोध हो जाता है कि गतिमान जीवों और पुद्कलोका 
निश्चयसे लाकान्त तक ही गमच होता है, लोकके बाहर 
स्वभावसे उनका गमन नहीं होता । 


इस प्रकार इतने विवेचनसे यह सिद्ध हुआ कि पत्येक 
उपादान अपनी अपनी स्वतन्त्र योग्यता सम्पन्न होता है ओर 
उसके अनुसार प्रत्येक कार्यकी उत्पत्ति होती है। तथा इससे' यह 
भी सिद्ध हुआ कि प्रत्येक समयका उपादान प्रथक प्रथक है, 
इसलिए उनसे ऋ्मशः जा-जो पयोयें उत्पन्न होती हैं. वे अपने-' 
अपने कालसे नियत हैं । वे अपने अपने समयमें ही होती हैं 
आगे-पीछे नहीं होतीं इस बातको स्पष्ट करते हुए अम्रतचन्द्र 
आचार्य प्रबचनसार गाथा €& की टीकामे कहते हैं;--- 


यथैव हि परिण्दीतद्राधिम्नि प्रलम्बमाने मुक्ताफलदामिनि समस्तेष्वपि 
स्वधामसज्चकासस्ु मुक्ताफलपूत्तरोत्तरेपु धामयत्तरोत्तरमुक्ताफलानामुदयात्‌ 
वेपवसक्ताफलानामनुदयनात्‌ सर्वेत्रापि परस्परानुस्यृतिसूच्रकस्य सूत्रक 
स्वावस्थानात्‌ त्रेलक्षएय प्रमिद्धिमबतराति | तथैब हि परीगहीतनित्य- 
अचिनवर्तमानि हच्ये समस्तेष्वपि स्वावसरेपूजकासत्सु परिणामेपूत्तरोत्तरे- 
पचरोत्तरपरिणामानामुदयनात्‌ परवंपूर्वपरिणामानामनुद्यनात्‌ सर्वश्नापि 
परम्पराजुस्यूतिसत्रक्स्थ प्रवाहस्थावस्थानात्‌ नेलक्षएव प्रसिद्धिमव तरति ! 
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जिस प्रकार विषक्षित लम्बाइंकों लिए हुए लटकती हुई 
मोतीकी मालामे अपने अपने स्थानमे चमकते हुए सभी मोतियोमे 
आगे आगेके स्थानोमे आगे आगेके मोतियोके प्रगट होनेसे 
अतणव पूर्व-प्वके मोतियोके अस्तगत हाते जानेसे तथा सभी 
मोतियोमे अनुस्थृतिके सूचक एक डोरेके अवस्थित होनेसे उत्पाद- 
उयय-श्रोग्यहप ब्रैलनण्य प्रसिद्धिका प्राप्त होता है उसी प्रकार 
स्त्रीकृत नित्यवृत्तिसे निवर्तेमान द्रव्यमे अपने अपने कालमे 
प्रकाशमान होनेवालीं सभी पर्योयोमें आगे आगेके कालोमें आगे 
आगगेकी पयोयोके उत्पन्न होनेसे अतण्व पूर्व पृ्व पर्योयोक्ता व्यय 
होनेसे तथा इन सभो पयोयोमे अनुस्यूतिकों लिए हुए एक ग्रवाहके 
अवस्थित होनेते उत्पाद, व्यय और धोव्यरूप ज्रेलक्षणय 


/#£ 5 ४ 


आखाद्धका प्राप्त हता ह | 


यह प्रवचनसारको टीकाका उद्धरण है जो कि प्रत्येक द्रव्यमे 
जत्पादादि त्रथके समर्थनक्रे लिए आया है । इससे द्रब्यस्थानीय 
मोतीकी माला है, उत्पादययस्थानीय मोती है और अनन्‍्वय 
( उध्चृतासामान्य) स्थानीय डोरा है। जिस प्रकार मोतरीकी मालासे 
सभी मोती अपने अपने स्थानसें चमक रहे है | गणनाक्रमसे 
उनमेसे पोछे-पीछेका एक-एक मोती अतीत होता जाता है और 
आगे आगेका एक-एक मोतो प्रगट होता जाता है | फिर सी सभी 
सोतियोसें डोरा अनुस्थूत होनेसे उनसे अन्बेय बना रहता हे, 
इसलिए त्रेलक्षण्यकी सिद्धि होती है | उसी प्रकार नित्य परिणाम- 
स्वभाव एक द्रव्यमें अतीत, वर्तमान, और अनागत सभी पर्याये 
अपने अपने कालमें प्रकाशित हो रही है। अतएव उनमेसे पूर्व 
पूर्वे पयोयोफे क्रमसे व्ययक्ता प्राप्त होते जानेपर आगे आगेकी 
पाये उत्पादरूप होती जाती है ओर उनमे अनुस्यृतिकों लिए 
हुए एक अखरड प्रवाह (ऊध्त्रेता सासान्य) निरन्तर अनस्थित 


१्द४ जेनतत्वमीमासा 


रहता है, इसलिए उत्पाद-व्यय-प्री्यरूप त्रेलन्नस्यकी सिद्धि होती 
है यह उक्त कथनका तात्पन् है । 

इसको यदि ओर अधिक स्पपष्टरूपस देखा जाय ता जात 
हाता है कि भूतकालसे पदार्थम जो जो पयाये हुईं थी वे सच द्रव्य 
रूपसे बर्तेमान पढा्थम अवस्थित हे ओर भविष्यत््‌ कालमे जा जा 
पर्यायें होगी वे भी द्रव्यरूपस वर्तमान पढाथमे अवस्थित है. । 
अतएव जिस पयायके उत्पादका जो समय हाता है उसी समयसे 

पयाय उत्पन्न हाती है ओर जिस पर्यायके व्ययका जो समय 
होता हैँ उस समय बह विलीन हाजाती है। ऐसी एक भी 
पयोय नहीं है जो द्रव्यरूपसे वस्तुम न हा आर उत्पन्न होजाय 
और ऐसी भी कोई पर्याय नहीं है जिसका व्यय होनेपर द्रव्यरूपसे 
चम्तुसे उसका अस्तित्व ही न हो। इसी वातकों स्पष्ट करते हुए 
आप्तमीसासामे स्वामी समन्तभद्र कहते है-- 


यद्यसत्‌ सर्वधा कार्य तन्‍्मा जनि खपुप्पवत्‌। 
मोपादाननियाम सृन्माश्वास' कार्यजन्मनि ॥४२॥ 
यढठि काय सवबधा असन्‌ हैँ। अथात्‌ जिस प्रकार वह पयोय- 
रूपसे असत्‌ है उसी प्रकार वह द्रव्यरूपसे भी असत्‌ है ता 
जिस प्रकार आकाशकुसुसकी उत्पत्ति नहीं होती उसी प्रकार 
कार्यकी भी उत्पत्ति मत हाओ तथा उपादानका नियस भी न रहे 
छोर कायके पद हानेसे समाश्वास भी न होवे ॥४श) 


इसी चातका आचार्य विद्यानन्दने उक्त श्लोककी टीकामे इन 
शब्दोमे स्वीकार किया है :--- 
क्थाखनसत एवं स्थितत्वोगन्नत्वव्रय्नादिनाशवट्नवत्‌ । 


जैसे कथंचित सनका ही विनाश घटित होता है उसी प्रकार 
कथचित्‌ सनका हा ध्रोच्य ओर उत्पाद घटित होता है । 
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प्रध्यसाभावके समर्थनके प्रसंगसे इसी वातकों ओर भी स्पष्ट 
करते हुए आचार्य विद्यानन्द्‌ अष्टसहस्री प्रछ्ठ ५३ में कहते हैं--- 


स॒ हि द्वव्यस्थ वा स्वात्ययायस्थ वा ? न तावद द्रव्यस्य, नित्यत्वात्‌ । 
नापि पर्यायस्थ, द्वव्यरूपेण श्रोच्यात्‌। तथाहि--विवादापत्र मण्यादौ 
मलादि पर्यायार्थतया नश्वरमपि द्रव्यायंतया श्रवम्‌ सत््वान्यथानुपफ्ते, । 

वह अत्यन्त विनाश द्रव्यका होता है या पयोयका ? द्र॒व्यका 
तो हो नहीं सकता, क्योकि वह नित्य है। पयोयका भी नही हो 
सकता, क्योकि वह द्रव्यरूपसे भ्रोग्य है। यथा--विवादास्पद्‌ 
मणि आदिसे मल आदि पयोयरूपसे नश्वर होकर भी द्रव्यरूपसे 
भव है, अन्यथा उसकी सत्त्वरूपसे उत्पत्ति नही हो सकती । 


यहां पर स्वामी समन्‍्तभद्रने और आचाये विद्यानन्दने प्रत्येक 
कार्यकी द्रव्यमे जो कथचित्‌ सत्ता स्वीकार की है सो उसका यही 
तात्पय है कि प्रत्येक काय द्रव्यमें शक्तिरूपसे अवस्थित रहता 
है | यदि वह उससे शक्तिरूपसे अवस्थित न हो तो उसका उत्पाद 
ऐसे ही नहीं बनता जैसे आकाशकुसुसका उत्पाद नहीं बनता। 
इतना ही नहीं, जो उपादानका नियम है कि इससे यही कारये 
उत्पन्न होता है,उसके बिना यह नियम सी नहीं बन सकता है। तब 
तो मिट्टीसे वस्त्रकी ओर जीवसे अजीवकी भी उत्पत्ति हो जानी 
चाहिए। ओर यदि ऐसा होने लगे तो इससे यही कार्य होगा 
ऐसा समाश्रास करना कठिन हो जायगा। अतण्व द्वव्यमे शक्ति- 
रूपसे जो कारये विद्यमान हे वही स्वकाल अआनेपर कायरूपसे 
परिणत होता है ऐसा निश्चय करना चाहिये | 
कारणसे कार्यकी सत्ताकों तो साख्यदर्शन भी मानता है। 
किन्तु वह प्रकृतिकों स्वेधा नित्य ओर उसमें कार्यकी सत्ताकों 
सव्वंथा सत्‌ समानता है। इसलिये उसने कार्यका उत्पाठ और 


श्ध्च६ जेनतत्वमीमासा ; 


व्यय स्वीकार न कर उसका आविर्भाव और तिरोभाव माना है। 
जैनदर्शनका सांख्यदर्शनसे यदि कोई मतभेद है तो वह इसी 
वातमे है कि वह कारणको सर्वथा नित्य मानता है जनदशंन 
थचिन नित्य मानता है । वह कारणमे कायका सवंधा 
सत््व स्वीकार करता है, जैनदशेन कथंचित्‌ सत्त्व स्वीकार 
करता है। वह कार्यका आविभाव-तिराभाव मानता है, जेनद्शन 
कार्यका उत्पाद-व्यय स्वीकार करता है । कारणमे कार्य 
सर्वथा है नहीं। उसके पूर्व उसका सर्वथा प्रागभाव है। यह 
मत नेयायिकद्शनका है। किन्तु जेनदर्शन इसके भी विरुद्ध हैं। 
नतो सर्वथा साख्यदर्शनका ही अनुसरण करता है ओर 
न सर्वथा नयायिकद्शनक्रा ही। ओर यह ठीक भी है, क्योंकि 
य कथचित नित्य उत्पाद-व्यय-श्रोव्यस्वभाव प्रतीतिम आता है | 
साथ ही उसमे कार्यकी कारणरूपसे सत्ता होनेसे जो ज्ञिस 
कार्यका म्वकाल होता है उस कालमें उसका जन्म होता है । 


इस विपयके पोपक अन्य उदाहरणोकी वात छोड़कर थदि 
हम कार्मशवर्गगाओके कर्मरूपसे परिणमनकी जो प्रक्रिया है 
कार कर्मरूप हानके बाद उसको जो विविध अवस्थाएं होती हैं 


उनपर ध्यान दे तो अत्येक कार्य स्वकालमे होता हे यह तत्त्व 


कनायास सममसे शा जाता है । साधारण नियम यह हैं कि 
प्राग्स्भक गशुगम्धानोंस आयुवन्धके समय आठ कर्मोका ओर 
अन्य कालमे सात कर्मोका प्रति समय बन्ध होता हैं । यहाँ विचार 
सेट ऋरना है फ्रि हुूमबन्ध हासेके पहल सब कार्मणवर्गणाएं 
एक प्रद्ास्डी 2ोवी है या सत्र कर्मोफी अलग-अलग वबर्गणाएं 
हिती है ? साथ ही बह भी देखना है कि कार्मणवर्गणाएं ही 


्ञ 
फ्मम्पर 


रयो परिणिन होती # ? अन्य बर्गगाएं निमित्तोके द्वारा 


ऋषमनियभितपर्याथमो मासा १६७ 


कर्मरूप परिणत क्यो नहीं हो जाती ? यद्मपिये प्रश्न थोड़े 
जटिल तो प्रतीत होते हैं. परन्तु शास्त्रीय व्यचस्थाओ पर ध्यान 
देनेसे इनका समाधान हो जाता है। शास्त्रोमे वतलाया है कि 
योगके निमित्तसे प्रकृतिवन्‍्ध ओर प्रदेशवन्ध होता है । अब 
थोडा इस कथनपर विचार कीजिए कि क्‍या योग सामान्यसे 
कार्मशवर्गणाओके ग्रहणसें निमित्त होकर ज्ञानावरणाव्रिपसे 
उनके विभागमे भी निमित्त होता है या ज्ञानावरणाविरूपसे जो 
कर्मबर्गणाएं पहलेसे अवस्थित है उनके ग्रहण करनेसे निमित्त 
हाता है ? इनमेसे पहली वात तो मान्य हो नहीं सकती, क्योकि 
कर्मवर्गशाओमे ज्ञानावरणादिरूप स्वभावके पेदा करनेसे योगकी 
निमित्तता नहीं है । जो जिस/रूपसे है उनका उसी रूपमे ग्रहण हा 
इसमे योगकी निमित्तता है। अब देखना यह है कि क्‍या बन्ध 
होनेके पहले ही कर्मवर्गणाएँ ज्ञानावरणादिरूपसे अवस्थित रहती 
है ? यद्यपि पूर्वोक्त कथनसे इस प्रश्नका समाधान हो जाता है, 
क्योकि योग जब ज्ञानावरणादिरूप प्रकृतिभेदस निमित्त नहीं होता 
किन्तु ज्ञानावरणाविरूप प्रकृृतिवन्धमे निमित्त होता है तब अथोत्‌ 
यह वात आ जातो है कि प्रत्येक कर्मकी कार्मणवर्गणाएं ही 
अलग-अलग होती हैं। फिर भी इस बातके समथेनमे हस 
ऋआरगस प्रमाण उपस्थित कर देता आवश्यक मानते है | वर्गणाखड 
बन्धन अनुयोगद्वार चूलिकासे का्मण द्रव्यवर्गण। किसे कहते है 
इसकी व्याख्या करनेके लिए एक सूत्र आया है। उसकी व्याख्या 
करते हुए वीरसेन आचाये कहते है :-- 


णाणावरणीयस्स जाणि पाओग्गारि दज्याशणि ताणि चेव मिच्छत्तादि- 
पत्चएहि पचरणाणावरणीयसरूवेण परिणमति ण॒ अरणेसि सरूवेण । 
कुटो | अप्पाझ्ोग्गत्ताटो | एवं सब्वेसि कम्माण वत्तव्ब, अण्ण॒हा 


१्दट जैनतत्त्वमीमासा 


णाण वरणीयम्स जाशि व्व्याशि ताशि बत्तग मिच्छत्ताठिपन्नएट्ि 
शागावरणीयत्ताएं परिणामेदूरा जीवा परिणमति त्ति मुत्तारग॒बतत्तीदों | 
जदि एवं तो कम्मद्यवग्गणाओ अ्टे घ त्ति किएण पन्‍विदाओं ? ण॒, 
अतरामाचण तथीवदेसाभावादों । 

इसका तात्पय है कि ज्ञानावरणीयके याग्य जो द्रव्य हैं वे ही 
मिथ्यात्व आदि प्रत्ययोके कारण पॉच ज्ञानावरणीयरूपसे 
परिणमन करते हैं, अन्य रूपसे वे परिणमन नहीं री करते, क्योकि 
वे अन्य कर्मरूप परिणमन करनेके अयोग्य हाते हैं| इसी प्रकार 
सब कमके विपयमे व्याख्यान करना चाहिए। अन्यथा नज्ञाना- 
चरणीयके जो द्रव्य हैं उन्हें ग्रहण कर मिथ्यात्व आदि प्रत्ययवश 
ज्ञानावरणीयरूपसें परिणमा कर जीव परिणमन करते हैं. यह 
सूत्र नही वचन सकता है । 

शका :--यदि ऐसा है तो कार्मण वर्गणाएे आठ हैं ऐसा 
कथन क्‍यों नहीं किया 

ससाधान ;--नहीं, क््योकि आठो कर्मवर्गशाओंम अन्तरका 
अभाव होनेसे उस प्रकारका उपदेश नहीं पाया जाता। 

यह पट्खंडागमके उक्त सूतज्रके कथनका सार है. जो अपने 
स्पष्ट होकर उपादानकी विशेषताकों ही सूचित करता है। 
ज्ञानावरण आइि कर्मोक्रे अवान्तर भेदोका उसीके अवान्तर भेदोंमें 
ही सक्रमण होता है यह जो कर्मसिद्धान्तका नियम है उससे भी 
उक्त कथनकी पुष्टि होती है। यहाँ यह शका होती है कि यदि 
यह बात है तो दर्शनमोहनीय और चारि मोहनीयका परस्पर 
तथा चार आयुओका परस्पर सक्रमण क्यो नहीं होता ? परन्तु 

शका इसलिए उपयुक्त नही है, क्योकि अन्य कर्मोके समान 


इन कर्मोकी वर्गणाएँ भी अरूग-अलग होनी चाहिए, इसलिए 
उनका परस्पर सक्रमण नहीं होता । 
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यहाँ उपादानकी विशेपताकों समभनेके लिए यह बात और 
ध्यान देने योग्य है कि प्रति समय जितना विस्नसोपचय होता है. 
जो कि सर्व आत्मप्रवेशोके साथ एकक्षेत्रावगाही रहता है वह 
सबका सब एक साथ कमेरूप परिणत नहीं होता। ऐसी अवस्थामें 
यह विस्लसोपचय इस ससय कमरूप परिणत हो ओर यह कमरूप 
परिणत न हो यह विभाग कोन करता है ? योग द्वारा तो यह 
विभाग हो नहीं सकता, क्योकि विस्नलापचयके ऐसे विभागमं 
निमित्त होना उसका काय नहीं है। जो विख़सोपचय उस समय 
कर्स पयोयरूपसे परिणत होनेवाले हो उनके वन्धसे निमित्त होना 
सात्र इतना योगका कारये है। इस प्रकार कमंशास्त्रसे बन्ध, 
सक्रमण ओर विस्तलसोपचयके सम्बन्धमें स्वीकार की गई इन 
वउयवस्थाओं पर दृष्टिपात करनेसे यही विदित होता है. कि कार्यमें 
उपादानकी योग्यता ही नियामक है ओर जब उपादानके कार्यरूप 
होनेका स्व॒काल आता है तभी वह अन्य द्रव्यकों निमित्त कर 
कारयरूप परिणत होता है । 

कर्म साहित्यसे बद्ध कमंकी जो उदीरणा, उत्कर्पण और 
अपकर्पण आदि अच॒स्थाएं वतलाई हैं उनपर सृक्ष्मतासे ध्यान 
देने पर भी उक्त व्यवस्था ही फलित होती है । उदयकालको प्राप्त 
हुए पूरे निपेकका अभाव हो जाता है यह ठीक है । परन्तु उदीरणा, 
उत्कर्पण और अपकर्पणमे ऐसा न होकर प्रति समय कुछ 
परमाणुओंकी विवक्तित निपेकमेसे उदीरणा होती हैँ, कछुछका « 
डत्कर्पण होता है, कुछका अपकर्पण होता है और कुछका सक्रमण 
होता है। तथा उसी निपेकसे कुछ परमाणु ऐसे भी ठोते है जो 
उपशमरूप रहते हैं, कुछ निधत्तिऱप ओर कुछ निकाचितरूप भी 
रहते है। सो क्‍यों ? निपेक एक है। उससे ये सच परमार 
अचस्थित हैं । फिर उनका प्रत्येक समयमे यह विभाग कौन करता 


] 
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है कि इस समय तुम उदीरणारप होओआ ओर तुम उत्कर्पणरूप 
हाआ आदि । यह बात तो म्पष्ट है क्वि प्रति समय इस प्रकार जा 
कमनिपेकोका उढीरणा आहिब्पसे बटबाग होता रहता हैं 
उससे प्रति समयक्रे जीवक सक्‍लेश#ूप या विशुद्धिर्प परिणाम 
निमित्त हाते है इसमे सन्देह सहों। परन्त वह अपने हस्त-पाठ 
आदिका व्यापारकर वलान ४नमेसे किन्हीका उदीरित हानेके लिए, 
किन्हीका उत्कर्पित होनेके लिए, किन्हीका अपकपित होनके लिए 
ओर किन्हीकों सक्रमित होनेके त्तिण धकेल देता हो सो वात तो 
है नही । अतएव निप्कर्पछपमे यही फलित होता है कि जिस 
ससय जिन कर्मपरमारुओकी जिस रूपसे हानेकी योग्यता 
होती है थे कर्मपरमारु उस सूसय हुए लीबके परिणामोको 
निमित्त करके उसरूप स्वय परिणम जाते है । 


कर्मसाहित्यम अपकर्षणफे लिए तो एकमात्र यह नियम है 
कि उठ्यावलिके भीतर स्थित कर्मपरमाणुओका अपकर्पण नहीं 
हाता | जा कर्मपस्माणु उदयावलिके बाहर अवस्थित है उनका 
अपकपण हो सकता है। परन्तु उत्कपेण उदयावलिके बाहर 
स्थित सभी कर्मपरमाणुओका हो सकता हो ऐसा नहीं है। उत्कर्पण 
होनेके लिए नियम वहुत है और अपवाद भी बहुत हैं | परन्तु सक्तेप 
में एक यहो नियम किया जा सकता है कि जिन परमारुओकी 


लो, 6 4 के 5 
» अपशुर्क योग्य शक्तिस्थिति शेप है और बे उत्कर्पणके योग्य 


स्थानमे स्थित है. उन्हींका उत्क पँण हो सकता है अन्यका नहीं । 
अंडे हम इन नियमाक। ध्यानसे लेकर विचार करे तो भी यही 
चात फलित होती है कि जो कमपस्मारतु उत्कर्पणके योग्य उत्त 
याग्यता ये ही जीब गो 

गग्यता सम्पन्न हैं. है जीव परिणामोको निमित्त करके उत्कर्पित 
हा है। उससे भी वे सब परमाणु उत्कर्पित होते हो ऐसा भी 
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नही है। किन्तु जिनमे विवक्षित समयमे उत्कर्षित हानेकी योग्यता 
होती है वे विवक्षित समयमे उत्कर्पित होते हैं ओर जिनमें ह्विती 

यादि समयोमे उत्कर्षित होनेकी योग्यता होती है वे ह्वितीयादि 
समयोमे उत्कर्षित होते है। यही नियम अपकपेण आठिके लिए 
भी जान लेना चाहिए । 


यह कर्मो ओर विस्सललोपचयोका विवक्षित समयमे विव्त्षित 
कार्यरूप हानेका क्रम है। यदि हम कमंप्रक्रियाम निहित इस 
रहस्यको ठीक तरहसे जान ले तो हमे अकालमरण और अकाल- 
पाक आदिके कथनका भी रहस्य समभमें आनेमे देर न लगे। 
कर्मवन्धके समय जिन कम्परसारुओमे जितनी व्यक्तिस्थिति 
पडनेकी योग्यता होती है उस समय उनमे उतनी व्यक्तिव्थिति 
पडती है ओर शेष शक्तिस्थिति रही आती है इसमे सन्‍्देह नही । 
परन्तु उन कर्मपरसाणुओको अपनी व्यक्तिस्थिति या शक्तिस्थिति- 
के काल तक कमरूप नियमसे रहना ही चाहिए ओर यढि वे 
उतने काल तक कमरूप नहीं रहते है तो उसका कारण वे स्वय 
कथमपि नहीं है, अन्य ही है यह नहीं माना जा सकता, क्योंकि 
ऐसा मानने पर एक तो कारणमे कार्य कथचित्‌ सत्तारूपसे 
अवस्थित रहता है इस सिद्धान्तका अपलाप होता है। दूसरे 
कौन किसका समर्थ उपादान है इसका कोई नियम न रहनेसे 
जड-चतनका भेद न रह कर अनियमसे कार्यकी उत्पत्ति प्राप्त 
होती है | इसलिए जव उपादानकी अपेज्ञा कथन किया जाता है 
तब प्रत्येक काय स्वकालमे ही होता हे यही सिद्धान्त स्थिर होता 
है । इस दृप्ठिसे अक्ालमरण और अकालपाक जैसी वस्तुको कोई 
स्थान नही मिलता। और जब उनका अतर्कितोपस्थित या प्रयत्नो- 
पस्थित निमित्तोकी अपेक्षा कथन किया जाता है तब वे ही कार्य 
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अकालमरण या अकालपाक जैसे शब्दों द्वारा भी पुकारे जाते 
कप बोस पु 
है। यह निश्चय ओर व्यवहारफे आलम्बनसे व्याख्यान करनेकी 


विशेषता है । इससे वस्तुस्वरूप दो प्रकारका हो जाता हो एसा 
नहा (३ | 


यह तो हम मानते है कि वर्तमानमें विज्ञानके नये नये प्रयोग 
हृष्टिगोंचर हा रहे हैं। सहारक अस्त्रोकी तीत्रता भी हम स्वीकार 
करते हैं। आजके मानवकी आकाज्षा ओर प्रथत्न धरती और 
नक्षत्रलोककों एक करनेकी हे यह भी हमे ज्ञात है पर इससे 
प्रत्येक काये अपने अपने उपादानके अनुसार स्वकालके प्राप्त 
होनेपर ही होता है इस सिद्धान्तका कहाँ व्याघात होता है ओर 
इस सिद्धान्तके स्वीकार कर लेनेसे उपदेशादिकी व्यथता भी कहाँ 
प्रमाणित हाती है ? सब कार्य-कारणपद्धतिसे अपने अपने कालमे 
हो रहे हैं और होते रहेंगे। लोकमे तत्त्वसार्गके उपदेश ओर 
माक्षमार्कके आदि क़तो बड़े बडे तोथेझूर होगये हैं ओर आगे 
भी होगे पर उनके उपदेशोसे कितने प्राणी लाभान्वित हुए। 
जिन्होंने असन्नमव्यताका परिपाकका स्वकाल आनेपर भगवान 
का उपदेश स्त्रीकारकर पुरुपार्थ किया वे ही कि अन्य सभी प्राणी । 
इसी प्रकार वर्तेमानमे या आगे भी जो आसन्नभव्यताका 
परिपाक् काल आने पर भगवानका उपदेश स्वीकार कर पुरुपा्थ 
करेगे वे हो लाभान्वित होगे कि अन्य सभी प्राणी। विचार 
कोजिय्रे । यदि निमित्तोस पदार्थोाकी काये निष्पादनक्षम 
याग्यताका स्वक्ाल आये विना अकेले ही अनियत समयमें 
कार्योक्ा उत्पन्न करनेकी सामथ्य होती तो भव्याभव्यक्ता 
विमाग समाप्त होकर ससारका अन्त कभीका होगया होता । 


हम यह तो सानते हैं कि जो लोग भगवानकी धाणीके 
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अनुसार तकका आश्रय लेकर या बिना लिए स्वय अपनी विवेक 
बुद्धिसे तत््वका निशंय तो करते नहीं ओर केबल सूयोक्कि 
नियत समयपर उगने ओर अस्त होने आदि डउटढहरणोको 
उपस्थितकर या शास्त्रोमं वणित कुछ भविष्यत्कथनसम्बन्धी 
घटनाओंकों उपस्थितकर एकान्त नियतिका समर्थन करना चाहते 
हैं उनकी वह विचारधारा कार्यकारणपरःपराके अनुसार तके- 
सार्गका अनुसरण नहीं करती, इसलिए वे उदाहरण अपनेमें 
ठीक होकर भी आत्मपुरुषार्थकों जागृत करनेमे समर्थ नही हो 
पाते । परिडतप्रवर वन्गरसीदासजीके ज्ञीवनमें ऐसा एक प्रसग 
उपस्थित हुआ था। वे उसका चित्रण करते हुए स्वय अपने 
कथानकमे कहते हैं --- 


करणीका रस जान्यो नहिं नहिं जानयो आतमस्वार । 
भई बनारसिकी दशा जथा ऊेंथ्कों पाद॥ 


किन्तु इतनेमात्रसे दूसरे विचारवाले मनुष्य यदि अपने 
पक्तुका ससर्थन करना चाहे तो उनका ऐसा करना किसी भी 
अवस्थामे उचित नहीं कहा जा सकता, क्‍योंकि उनकी विचार- 
धारा कार्योत्पत्तिके समय निमित्तका क्‍या स्थान है यह निर्णय 
करनेकी न होकर उपादानकों उपादान कारण न रहने देनेकी 
है। मारलूम नहीं, बे उपादान और निमित्तका क्‍या लक्षण कर 
इस विचारधाराको प्रस्तुत कर रहे हैं। वे अपने समथ्थनमें कर्म- 
साहित्य ओर दर्शन-न्यायसाहित्यके अनेक प्रन्थाके नाम लेनेसे 
भी नही चूकते। पर वे एक बार इन अन्थोंके आधारसे यह तो म्थिर 
करें कि इनसे उपादानकारण ओर निमित्तकारणके ये लक्षण 
क्यि गये है। फिर उन लक्षणोकी सर्वत्र व्याप्ति बिठलाते हुए 
तत्त्वका निणय करे। हमारा विश्वास है कि वे यदि इस प्रक्रियाको 


९ 


७८ 


मे पा भार[ 
स्त्रीकार करले तो तत््यनिर्गेय गनिसे 2२ ने छगे। शुद्ध द्राप्पोत 
तो सत्र पोते फ्मबड ही हनी डे पर अआणद प्रारोन एसा 
कोई नियम नही 2) हेयल एउसना प्रलिया जोक्स झा इनसे 
क्या होता 7 थटि शो निमिन्षयारण ह्यारानरारणशम सिलिते 
प्ाग्यताकी परवा किये जिला उस संभय उपादान दामन 
होनेबाल कार्यको फेर सकता ” नो या सके जीवों संगाशा भा 
बना सकता है। हमें विशास /४ शिे इस सकता माह चयत्ा 
सममभेगे। कहा-फरी निभित्ततों फतो फ्ा गया ४ खोर यह 
कहाँ उसे कतों न कहकर भी उस पर फचेत्य वर्मक्रा 'म्रारोप 
किया गया है यर हम मानने /। पर बार्ण बह उसो खसमे 
करता कहा गया है जिस अवमे उपादान कसा होता / या यन्‍्य 
अथमे । यहि हम इस फरकका ठीक तरस समझा के ता भरी 
तत्त्वकी चहुत कुछ रक्षा हो सकतो हैं। नेगसनयऊा पेट बहत 
बडा है। उसमे कितली विबज्नाएँ समा हुई हैं थरट प्रकृतमे 
लातब्य है। ज़ब निमित्त कुछ करता नहीं यह कहा जाता हैं 
तच चह “य+ परिणमति स कता' इस घअनपचरित मख्याथका 
ध्यानसे रखकर ही कहा जाता है। इसमे अन्यक्ति कहोँ है यह 
हम अभी तक नहीं समक पाये | यदि काई कार्या्पत्तिक समय 
जो वलाधानसे निमित्त होता हू वह कतो! इस प्रकार निमित्तमे 
कतृत्वका उपचार करके निमित्तका कर्ता कहना चाहता हैं, जैसा 
कि अनेक स्थलों पर शाद्रकारोने उपचारसें कहा भी है तो 
उसका कोई निपेध भी नहीं करता । कार्योत्पत्तिसे अन्य द्रव्य 
निमित्त है इसे तो किसीने अस्वीकार किया नहीं । इतना अचश्य 
है कि मोक्षमागमे रवावलम्वनकी मुख्यता होनेसे कार्योत्पादन 
ज्लम अपनी याग्यताके साथ पुरुपा्थकों ही प्रश्नय दिया गया है 
आर प्रत्येक भग्य जीवकों उसी अनुपचरित अर्थेका आश्रय 


ल्‍>्कर 
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लेनेका मुख्यतासे उपदेश दिया जाता है। क्या यह सच नहीं है 
कि अपने उपादानका भूलकर अपने विकल्प द्वारा मात्र निमित्त- 
का अवलम्बन हम अनन्त कालसे करते आ रहे हैं पर अभी 
तक सुधार नहीं हुआ और कया यह्‌ सच नहीं है कि एकवार 
सी यदि यह जीव भीतरसे परका अवलम्बन छोडकर श्रद्धा, ज्ञान 
ओर चयोरूप अपना अवलम्बन स्वीकार करले तो उसे ससारसे 
पार होनेसे देर न लगे। कार्य-कारणपरम्पराका ज्ञान तत्त्वनिर्य 
के लिए होता है, आश्रयके लिए नहीं। आश्रय तो परनिरपेज्ष 
लपादानका ही करना होगा। इसके विना ससारका अन्त होना 
छुलेभ है। बहुत कहाँ तक लिखे। 
इस प्रकरणका सार यह है कि प्रत्येक काये अपने स्वकालसे 
ही हाता है, इसलिए प्रत्येक द्रव्यकी पयोयें क्रमनियमित है। 
एकके बाद एक अपने अपने उपादानके अनुसार होती 
रहती हैं । यहाँ पर “क्रम' शब्द परयायोकी क्रमाभिव्यक्तिको 
दिखलानेके लिए स्वीकार किया है और “नियमित! शब्द 
प्रत्येक पर्यायका स्वकाल अपने अपने उपादनके अनुसार 
नियमित है यह द्खिलानेके लिए दिया गया है। वर्तमानकालमे 
जिस अर्थको क्रमवद्ठपयोय”ः शब्द द्वारा व्यक्त किया जाता है, 
फ्रननियमितपर्याय”ः का वहों अथ है ऐसा स्वीकार करनेमे 
आपत्ति लही। मात्र प्रत्येक पयोय दूसरी पयोयसे वधी हुई न 
होकर अपनेसे स्व॒तन्त्र हे यह दिखलानेके लिए यहॉपर हमने 
क्रयनियमसित' शब्दका प्रयोग किया है। आचाये अमृतचन्द्रने 
समयप्राउत गाथा ३०८ आइदिकी टीकासे 'क्रमनियमित' शब्दका 
प्रयोग इसी अर्थमे किया है, क्योंकि वह प्रकरण सर्चविशुद्धजानका 
है । स्वविशुद्धजान कैसे प्रगट होता है चह डिस्बलानके लिए 
समयप्राभ्वतक्ती गाथा ३०८ से ३११ तककी टीकासे सीमासा करते 
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हुए आत्माका अकततापन सिद्ध किया गया है, क््योफि अलानी जीच 
खतादिकालस अपनकोा परका ऋछता मानता आ रहा हे । यह 
कतोपनका भाव केसे दर हा चह उन सावाग्रोम बतलानका 
प्रयोजन है । जब इस जीवका यह निश्चव हाता है ऊ़ि प्रत्वक् 
पदार्थ अपने-अपने ऋमनियमितपनस परिणुमता है इसलिए 
परका तो कुछ भी करनेका मुझम अधिकार है नहीं, मेरी 
पयोगाम भी में कुछ फरफार कर सकता ट यह विकल्प भी दामन 
करने योग्य है। तभी यह जीव निज आत्माके म्वभावसन्मुख 
होकर ज्ञाता दृष्टारपस परिणमन करता हआ निजका परका 
अकतो मानता है ओर तभी उसने 'ऋमनियमित' के सिद्धान्तका 
परमार्थरूपसे स्वीकार किया यह कहा जा सकता हैं। ऋम- 
नियमित” का सिद्धान्त स्वयं अपने मोलिफ होकर आत्माके 
अकतोपनको सिद्ध करता है। प्रकृतमे ऋकताका फलितार्थ ही 
ज्ञाता-दष्टा है। आत्मा परका अकता होकर ज्ञाता हष्टा तभी हो 
सकता है जब वह भीतरसे क्रमनियमित' के सिद्धान्तकों स्वीकार 
कर लेता है, इसलिए मोक्षमार्गम इस सिद्धान्तका वहत वडा 
स्थान है ऐसा प्रकृतमे जानना चाहिए । इस विपयकों स्पष्ट करते 


हुए आचाय अमतचन्द्र उक्त गाथाओकी टीका करते हुए 
कहते है-- 


जीवो हि तावत्‌ क्रमनियमितात्मपरिणामैस सद्ममानो जीव एव 
नाजीव , एबमजीवो5पि क्रमनियमितात्मपरिणामैरुत्पग्ममानोइजीव एव 
न जीव, सर्वद्रच्याणा स्वपरिणाम॑ सह तादात्म्यात्‌ ककणाडिपरिणामै- 
काश्चननवत्‌ | एवं हिं जीवस्थ स्वपरिणामैस्तद्यमनस्याप्यजीवन सह 
कायकारणभावो न सिद्धच॒ति, सर्वद्रच्याणा ठ्रव्यान्तरेण सहोत्याद्रोत्याठक- 
भावाभावात्‌ । तदसिद्धां चाजीवस्थ जीवक्मंत्व न सिंदथति । तदसिद्धो 
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च कतृं-कर्मणोरनन्यापेज्ञसिद्धत्वाद्‌ जीवस्याजीवकतृत्व॑ न सिद्धयति, 
अतो जीवो5कर्ताउवतिछते ॥३०८-३ १ १॥॥ 

प्रथम तो जीव क्रमनियमित अपने परिणामों ( पयोयो ) से 
उत्पन्न होता हुआ जीव ही है, अजीव नहीं, इसीप्रकार 'अजीव 
भी ऋ्रमनियमित अपने परिणामोसे उत्पन्न होता हुआ अजीब 
ही है, जीव नहीं, क्‍्यांकि जैसे सुवर्शंका कंकश आदि परिणामोके 
साथ तादात्म्य है वेसे ही सब द्रव्योका अपने अपने परिणामोके 
साथ तादात्म्य है। इस प्रकार जीव अपने परिणामोसे उत्पन्न 
होता है तथापि उसका अजीवके साथ काययकारणभाव सिद्ध नही 
होता, क्योकि सब द्रव्योका अन्य द्रव्यके साथ उत्पाद्य-उत्पादक 
भावका अभाव है । और एक द्रव्यका दूसरे द्वव्यके साथ कार्य- 
कारणभाव सिद्ध न होनेपर अजीब जीवका कर्म है यह सिद्ध नहीं 
होता ओर अजीवके जीवका कर्मत्व सिद्ध न होने पर कती-कर्म 
परनिरपेक्ष सिद्ध होता है और कर्ता-कर्मके परनिरपत्ष सिद्ध होनेसे 
जीव अजीवका कतो सिद्ध नहीं होता, इसलिए जीव अकतो है 
यह व्यवस्था बन जाती है । 


इस प्रकार जीवनमें 'क्रमनियमितपयोय” के सिद्धान्तको 
स्वीकार करनेका क्या महत्त्व हे ओर उसकी सिद्धि किस प्रकार 
होती है इसकी मीमांसा की । 


्द्विन्‍ा <च्छ 
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उपादान निज गुण महा नियति? स्वलक्षण द्रव्य | 
ऐसी श्रद्धा जो गहे जानो उसको भव्य ॥ 


अब प्रश्न यह है कि आत्मा परका अकतो होकर ज्ञाता- 
इृष्टा चना रहे इस तत्त्वको फलित करनेके लिए क्रमनियमित- 
पयीय” का सिद्धान्त तो म्वीकार किया पर उसे स्वीकार 
करने पर जो नियतिबादका प्रसंग आता है उसका परिहार कैसे 
होगा ? यदि कहा जाय कि नियतिवादका असंग आता है. तो 
आने दो। उसके भयसे 'क्रमनियमितपयोय” के सिद्धान्तका 
त्याग थोड़े ही किया जा सकता है सो भी कहना उचित नहीं है, 
क्योकि शास््रकारोने नियतिवादकों मिथ्या बतलाया है । गोस्सट- 
सार कमकाण्डर्स कहा भी है :-- 


जत्तु जदा जेश जहा जस्स य शियमेण होदि तल्ठु तदा | 

तेण तद्य तस्स हवे इदि वादों खियदिवादों दु ॥८८र॥ 
_ इसका तासपये है जो जब जिस रूपसे जिस प्रकार जिसके 
होता है. वह तव उस रूपसे उस प्रकार उसके नियमसे होता है. 
इस प्रकार जो वाद है बह नियतिवाद है ॥८८२९।॥ 


_ थह्‌ नियतिवादका साधारण अथे है। श्वेताम्वर साहित्यमें 
भी इसकी निन्‍्दा की गयी है। 

इस प्रकार नियतिवादके प्रसगका भय दिखलाकर जो लोग 
धर सितपयोय ०... दि 
क्रमनियमितपयोय! के “सिद्धान्तकी अवहेलना करना चाहते हैं 
उन्हें यह स्मरण रखना चाहिए कि जो सर्वधा नियतिवादकों 
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मानते है वे कार्य-कारणपरम्पराकों स्वीकार नहीं करते। ओर 
यह हमारा कोरा कथन नहीं है किन्तु वर्तमान कालमे इस 
विषयका प्रतिपादन करनेवाला जो भी साहित्य उपलब्ध होता 
है उससे इसका समर्थन होता है! झिन्तु जेनदर्शनकी स्थिति 
इससे भिन्न है, क्योकि उसने काय-कारणपरम्पराकों स्वीकार कर 
उसके अगरूपसे नियतिको स्थान विया है, इसलिए उसे एकान्‍्तसे 
'नियतिवाद स्वीकार नहीं है यह सिद्ध होता है । एक नियतिबाद 
ही क्‍या उसे एकान्तसे कालचाद, पुरुषपाथंवाद स्वभाववाद ओर 
इश्वर 'निमित्त! वाद यह कोई भी चाद स्वीकार नहीं है, क्योकि 
बह प्रत्येक कार्यकी उत्पत्तिसें स्वभाव, पुरुपा्थ, काल, निर्मित्त 
ओर नियति ( निश्चय ) इनकी कारणताकों स्वीकार करता है । 
इसलिए उसमे जहाँ एकान्तसे नियतिवादका निपेव फ़िया हैं वहाँ 
उसने एकान्तसे माने गये इन सच वाहोका भी निषेध किया है | 
फलस्वरूप यदि कोई कर्मकाडकी उक्त गाथा परसे यह अर्थ 
निकाले कि जेनधर्मसें नियति ( निश्चय ) को रंचमात्र भी न्‍्थान 
नहीं हैं तो उसफा उस परसे यह अर्थ फलित करना ठीक प्रतीत 
नहीं होता. क्योंकि कार्यकारणपरम्पराम उपादान-उपादेये 
अविनाभावकों स्वीकार करनेसे नो सम्यक नियनिफा ससथन 
होता ही है | साथ ही जैन सिद्धान्तसे ऐसी व्यचम्थाए स्वीकार की 
गयी है. जिनसे स्पष्ठटतः सम्यक्‌ नियतिकझा समर्थन होता हे । 
यथा-- 

दब्यकी अपत्ता :--सवर द्रव्य छः हैं। उनके सप्रवान्तर 
भेदोकी सझ्या भी नियत ै। सब उत्पाद, उप्र और प्रोड्प 
स्वभावसे युक्त €, उनका उत्पाद और व्यय पति समय निप्रमसे 
श्ाता एऐ। फिर भी द्रब्योगी सग्यामे पद्धि ह्रानि नहीं हातों। 
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सब द्रव्योंके अलग अलग गुण नियत हैं, उनमे भी वृद्धि हानि 
नहीं होती । अनादि कालसे लेकर अनन्त काल तक जिस द्रव्यकी 
जितनी पयोये है वे भी नियत है। उनमे भी बृद्धि हानि होना 
सम्भव नहीं है | फिर भी लोक अनादि अनन्त है। अनन्तका 
लक्षण है;--जिसका व्यय होने पर कभी अन्त नहीं होता। 

जीवो , पुद्ल्लो तथा आकाश प्रदेशोकी संख्यामे तथा सब द्रव्योके 

गुणों और पयायोमे ऐसी अनन्‍्तता स्वीकार की गयी है। 


क्षेत्रकी अपेक्ता:--लोकके तीन भेद है--उध्वेज्ञोक, मध्यलोक 
ओर अधोलोक। उनमें जहा जो व्यवस्था है वह नियत है । 
उदाहरणा्थ---उध्वल्लोक सोलह कल्प, नो ग्रवेयक, नो अनुदिश 
ओर पाच अनुच्तर विमानोमे विभक्त है। इसके ऊपर एक प्रथ्वी 
ओर प्रथ्वीके ऊपर लोकान्तमें सिद्धलोक है । अनादि कालसे यह 
व्यवस्था इसी प्रकारसे नियत है ओर अनन्त कालतक नियत 
रहेगी । मध्यल्ञोकमे असख्यात द्वीप और असख्यात समुद्र है ॥ 
उनसे जहाँ कसभूसि या भोगभूमिका या दोनोका जो क्रम नियत 
है उसी प्रकार सुनिश्चित है। उसमे परिवर्तन होना सम्भव नहीं 
है। अधोलोकसें रत्नप्रभा आदि सात प्रथिबिया और उनके 


आश्रयसे सात नरकोकी जो रचना बतलाई है वह भी अपरि- 
वर्तेनीय हे । 


कालकी अपेक्षा:--ऊध्वेलोक, अधोलोक ओर मध्यलोकके: 
भोगमभूमिसम्बन्धी चषेत्रोमे तथा स्वयभरमण दीपके उत्तराध और 
स्वयभूसर्मणसमुद्रसे जहां जिस काल्की व्यवस्था है वहा अनादि- 
कालस उसी कालकी पवृत्ति होती आ रही हे और अनन्त 
कालतक उसा कालको प्रद्नत्ति होती रहेगी। बविदेहसस्वन्धी 
कमभूमि क्षेत्रम भी यही नियम जान लेना चाहिए | इसके सिचा 
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कर्मभमिसस्वन्धी जो क्षेत्र बचता है उससे कल्पकालके 
अनुसार निरन्तर और नियमित ढगसे उत्सपिणी और अवसर्पिणी 
ककालकी प्रवृत्ति होती रहती है । एक कल्पकाल बीस कोडा-कोडी 
सागरका होता है । उसमेसे दस कोडाकीडी सागर अवसापेणीके 
लिए और दस कोडाकोडो सागर उत्सर्पिणीके लिए सुनिश्चित 
है। उसमें मी प्रत्येक उत्सपिणी और अवसर्पिणी छः छः कालोमें 
विभक्त है । उससे भी जिस कालका जो समय नियत है उसके 
पूरा होनेपर स्वभावतः उसके वबादके कालका प्रारम्भ हो जाता 
है | उटाहरणा्थ अवसर्पिणी कालमें जीवोंकी आयु और काय 
हासोनन्‍्मुख होते हैं । उनके जितने कर्म ओर नोकम होते हैं वे भी 
हासोन्मुख पर्यायोंके होनेमे निमित्त होते है। किन्तु अवसपिणी 
कालका अन्त होकर उत्सपिणीके प्रथम समयसे ही यह स्थिति 
'बढलने लगती है। कम ओर नोकम आदि भी उसी प्रकारके 
परिणमनमें निमित्त होने लगते हैं। विचार तो कीजिए कि जो 
ओदारिक शरीर नामक उत्तम भोगभूमिमें तीन कोसके शरीरके 
निर्माणमे निसित्त होता हे वही ओआदारिक शरीर नामकसे अवब- 
सर्पिणीके छटे कालके अन्तमें एक हाथके शरीरके निमोणमें निमित्त 
होता है | कोई अन्य सामग्री तो होनी चाहिए जिससे यह 
रद स्थापित होता है। इन कालोकी अन्‍्तेब्यवस्थाकों देखें तो 
ज्ञात होता है कि उत्सर्पिणीके दतीय कालमें और अवसर्पिणीके 
चतुर्थ कालमे चोवीस तीथंकर, वारह चक्रवर्ती, नो नारायण, नो 
प्रतिनारायण, नो वलभद्र, ग्यारह रुद्ऱ ओर चोबचीस कामदेबोका 
उत्पन्न होना निश्चित है। निमित्तानुसार ये पद कभी अधिक 
ओर कभी कस क्यो नहीं होते, विचार कीजिए। कर्मशूमिसे 
आयुकर्मका वन्‍्ध आठ अपकर्षकालोमे या मरणके अन्‍्तमु हूते 
यूवे ही क्‍यों होता है, इसके वन्धके योग्य परिणाम डसी समय 


श्टर जैनतत्त्वमीमासा 


क्यो होते हैं, विचार कीजिए। जो इस अवस्थाके भीतर 
कारण अन्‍्तनिहित है उसे ध्यानमे लीजिए। छदद माह आठ 
समयमे छह सो आठ जीव ही मोक्षलाभ करते है. ऐसा क्यो है, 
विचार कीजिए । कालनियसके अन्तगत और भी बहुतसी 
व्यवस्थाएं है जो ध्यान देने योग्य हैं । 


भावकी अपेक्ताः--कपायस्थान असंख्यात लोकप्रमाण हैं । 

वे न्यूनाधिक नहीं होते । स्थूलरूपसे सब लेश्याएँ छह हैं | उनके 
अवान्तर भेदोका प्रमाण भी निश्चित है । देवलोकमे तीन शुभ 
लेश्याएं ओर नरकलोकमे तीन अशुभ लेश्याऐे ही होती है। 
उससे भी प्रत्येक ठेवलोककी ओर प्रत्येक नरकलोककी लेश्या 
नियत है । वहाँ उनके निमित्त कारण द्रव्य, क्षेत्रादि भी नियत हैं । 
इतना अवश्य है कि भवनत्रिकोमे कपोत अशुभ लेश्या अपयोपध्त 
अवस्थामे सस्भव है । पर वह केसे सवनत्रिकोंके होती है यह भी 
नियत हैँ | इसी प्रकार सोगभूमिके मनुष्यों और तिर्यत्वोमें भी 
लेश्याका नियम है। कर्मभूमि क्षेत्रमे और एकेन्द्रियादि जीवोमें लेश्या 
परिवर्तन होता है अवश्य पर वह नियत ऋमसे ही होता है। गुण- 
स्थानास भी परिणामाका उत्तार-चढ़ाव शास्त्रोक्त नियत क्रमसे ही 
हाता हैं। अध:करण आदि परिणामोका क्रम भी नियत है। तथा 
उनसेसे किस परिणामके सद्भावमें क्‍या कार्य होता है यह भी 
नियत हैं । एक नारकी जो नरकसे प्रथभोपशस सम्यक्त्वको उत्पन्न 
करता है. उसके ओर एक वेव जो देवलोकमे प्रथमापशस सम्यक्त्व 
की इत्यज्ञ करता हैं उसके जो अधःकरण आदिरूप पणि|मोकी 
जाति होता है. चह एकसी होती है। उसके सदभावसे जो कार्य 
टात हैं वे भी प्रायः एकसे होते हैं। अन्य द्व्य-क्षेत्रादि वाह्म 


निमित्त उनसे फेर-फार नहीं कर सकते। यद्यपि एक समयवर्ती 
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, और भिन्न समयवर्ती जीवोके अधश्करण परिणामोसे भेद देखा 
जाता है पर यह भेद नरकलोकमें सम्भव हो ओर देवलोकमे 
ससस्‍्भव न हो ऐसा नही है । अतः इससे उपादानकी विशेषता ही 
फलित हाती हैं । 


इस प्रकार ये सब व्यवस्थाएँ हैं. जो जैनदर्शनर्सें कार्य-कारण 
परस्पराकों स्वीकार करनेके वाद भी जेन सिद्धान्तकी अग बनी 
हुई हैं| तथ्योकों प्रर्पित करनेवाले अन्थोमे कुछ ऐसे वचन भी 
मिलते हे जिनसे इनके पूरक रूपमे सस्यक नियतिका समर्थन 
ह ॥ डउदाहरुणाथ हादवशालुप्रेक्षामे स्वासी कार्तिकेय 
कहते है :-- 


ज जस्स जम्मि देसे जेश विहाणेण जम्मि कालम्मि | 
णाद जिशेश शियद्‌ जम्म वा अहव मरण वा ॥३२१॥ 
त तस्स तम्मि देसे तेण विहाणेण तम्मि कालम्मि । 

को सक्‍कइ चालेदु इदो वा अह जिशिंदो वा ॥३२२॥ 


एवं जो णिच्छुयदो जाण॒दि दव्वाणि सव्वपज्जाए | 
सो संहिद्शी सुद्धो जो सकाठि सो हु कुद्दिदी ॥३२३॥ 


| जिस जन्म अथवा मरणको जिस जीवके जिस देशसे जिस 

/ विधिसे जिस कालमे नियत जाना है उसे उस जीवके उस देशसें 
उस विधिसे उस कालमसे शक्र अथवा जिनेन्द्रदेव इनमेसे कोन 
चलायमान कर सकता है, अथोत्‌ कोई भी चलायमान नहीं कर 
सकता । इस प्रकार जो निश्चयसे सब द्रव्यो ओर उनकी सब 
पयोयोको जानता है वह शुद्ध सम्यग्दष्टि है ओर जो शका करता 
है वह कुद्दष्टि ( मिथ्यादृष्टि ) है ॥३२१-१२श॥ 


इसी तथ्यको पद्मपुराणमें इन शब्दोमे व्यक्त किया है :-- 


श्८र जैनतत्षमीमासा 


यत्मात्तव्य यदा येन यत्र यावद्यतोडपि वा | 
तत्पाप्यते तदा तेन तत्र तावत्ततोीं श्रुवम्‌ ॥२६-८३॥ 


जिस जीवके द्वारा जहॉपर जिस कालमे जिस कारणसे जिस 
परिमाणमे जो प्राप्तत्य है उस जीवके द्वारा वहॉपर उस कालमे 
उस कारणसे उस परिसाणसे वह नियमसे प्राप्त किया जाता 
है ॥२९-८३॥ 


इस प्रकार जब हम देखते है कि जहाँ एक ओर जैनधमेमें 
एकान्त नियतिवादका निषेध किया गया है वहाँ दूसरी ओर 
सम्यक्‌ नियतिको स्थान भी मिला हुआ है, इसलिए इसे स्थान 
देनेसे हमारे पुरुषार्थकी हानि होती हे और हमारे समस्त कार्य 
यन्त्रके समान सुनिश्चित होजाते हैं यह कहकर सस्यक्‌ नियतिका 
निपेध करना उचित नहीं है। यहाँ सबसे पहले यह विचार 
करना चाहिए कि प्रत्येक व्यक्तिका पुरुपार्थ क्‍या है ? हम 
इसका तो निर्णय करे नही और पुरुषार्थकी हानि बतलाबे, कया 
इसे उचित कहा जा सकता है ? वस्तुतः प्रत्येक जड़ और चेतन 
द्रव्य अपने अपने कार्यके प्रति प्रतिसमय पुरुषार्थ (वीर्य-सामर्थ्य) 
कर रहा है, क्योंकि वह अपने पुरुपार्थ ( बीर्य-सामर्थ्य ) से 
प्रत्यक्ष समयसे पुराने कार्यका ध्वंस कर नये कार्यका निर्माण 
करता है। इसके सिंवा कोई भी द्रव्य अन्य कोई कार्य उत्पन्न 
करनेकी सामथ्ये रखता हो और अपने पुरुपार्थ द्वारा उसे उत्पन्न 
रता हो तो हमसे ज्ञात नहीं। सम्भवतः पुरुपार्थवादियोका यह 
कहना हो कि जो यह जीव अपने अज्ञानभावके कारण अनादि 
किस परतन्त्र हो रहा है उसका अन्त करना ही इसका सच्चा 
उन्पाथ है तो इसके लिए रुकावट ही कौन डालता है । किन्तु 


उसे अपने अनज्नानभावका अन्त स्वयं करना होगा। यह ' कार्य 


सम्यक नियतिस्वरूपमीमासा श्ट्पु 


'निमित्तोंका नहीं है । अन्य पयोयके कालमे यदि वह अज्ञानसावका 
अन्तकर अपनी इच्छानुसार ज्ञानमय पर्यायकों उत्पन्न करना भी 
चाहे तो इतना स्पष्ट है कि अपने चाहने सात्रसे तो अज्ञान सावका 
अन्त होकर ज्ञानसय पयोय उत्पन्न होगी नहीं। न तो कभी ऐसा 
हुआ और न कभी ऐसा होगा ही, क्योकि पयोयकी उत्पत्तिमें 
जो स्वभाव आदि पॉच कारण बतलाये हैं उनका समवाय होने 
पर ही वह पयोय उत्पन्न होती है ऐसा नियम है । इसके साथ 
यह भी निश्चित है कि इनमेंसे कोई कारण पहले मिलता हो 
आर कोई कारण वादसें यह भी नहीं है, क्योकि इनका समवाय 
जब भी होता है एक साथ ही होता है ओर जब इनका समवाय 
होता है तव नियमसे कार्य होता है। तथा निमित्तकी निमित्तता 
भी तभी मानी जाती है। इसलिए पुरुषार्थवी हानि वतला कर 
सम्यक नियतिका निषेध करना उचित नहीं है । सम्यक नियतिका 
बास्तविक अथथ है कि द्रव्यादिकी नियत अवस्थितिके साथ जो 
कार्य जिस उपादानसे जिस तिमित्तके सदभावमे होनेवाला है 
वह उन्हींसे होगा अन्यसे नहीं होगा। इसमें सम्यक नियतिकी 
स्वीकृतिके साथ कार्य-कारणमप्रक्रियाकों भी स्वीकार कर लिया 
गया है। जैनधर्मसे जो सम्यक्‌ नियतिकों स्वीकार किया गया 
है वह इसी अर्थ स्वीकार फ़िया गया हे । यहाँ नियतिका अन्य 
कोई अर्थ नही है । इसके स्थानसे यदि कोई चाहे कि जो कार्य 
जिस उपादान ' ओर जिस निमित्तसे हानेवाला हे उनके सिचा 
अन्य उपादन ओर अन्य निमित्तसे उस कायकी उत्पत्ति अपने 
पुरुषाथ द्वारा को जा सकती हैं तो उसका ऐसा साचना भ्रम है । 
अतएव नियति कोई स्व॒ृतन्त्र पढाथ न हाकर पर्वोक्त विधिसे 
कार्यकारणुपरम्पराका एक अग है एसा श्रद्धात करके ही चलना 
चाहिए । इतना अवश्य हैँ कि जैन साहित्यमे नियति या नियत 


१८६ जैनतत्त्वमीमातसा 


शब्द निश्चय, उपादान, योग्यता, नियम ओर स्वभाव के अथम 
व्यवदह्गत हुआ है। उदाहरणाथ प्रवचनसार गाथा १०१ में आर्य 
हुए नियत” शब्दका अर्थ आचार्य जयसेनने “निश्चित! किया 
है। प्रवचनसार गाथा ४३ मे आये हुए 'नियति” शब्दका अर्थ 
आचार्य अमृतचन्द्रने नियम और आचाये जयसेनने स्वभाव 
किया है । तथा प्रवचनसारकी गाथा ४४ में आये हुए “निय्ति' 
शब्दका अर्थ आचारये अमृतचन्द्रन याग्यता! ओर स्वभाव 
तथा आचाये जयसेनने स्वभाव” किया है। प्रतिक्रमशसर्फ्तिस 
धर्मको नियतिलनणवाला वतलाया गया है। धर्मकी विशेषता 
वतलाते हुए बहा पर लिखा है : 


इमस्स सखिग्गधस्स पाववणस्स अख॒ुत्तरस्स केवलियस्स केंवलि- 
परण्णत्तस्स धम्मस्स अहिसालक्खणस्स सच्चाहिट्ठिबस्स विशवमूलत्स 
खमावलस्स अट्वारससीलसहस्सपरिमिडियस्स चडठरासीदियुणसयसहस्म- 
विदूसियस्स  शणुवबभचेरणयुत्तत्म णियतिलक्खणुस्स परिचायफलत्स 


उवसमपहाणस्सम खतिमग्गठेसियस्स मुत्तिमग्गपयासयस्स सिद्धिमग्ग 
पजवसाहशणुस्स . .। 


यद्यपि आचाये अमाचन्द्रने अपनी टीकार्में नियतिका अर्थ 
विपयव्याबृत्ति किया है पर उन्होंने जिसे नियति ( निश्चय ) 
घमको प्राप्ति हा जाती है बह सतरा विपषयोसे व्यावृत्त होजाता 
हैं इस अभिप्रायकों ध्यानमे रखकर ही फलितार्थ रूपसे यह अर्थ 
किया है, इसलिए ग्रकृतमे उससे कोई बाधा नहीं आती | 


लगभग इन्हीं विशेषणोंके साथ धर्मका लक्षण करते हुए 
सवाथसिद्धि ( अध्याय€, सूत्र ७) मे भी कहा है-- 


अय जिनोपठिशश धर्मोईटिसालक्षण- सत्याधिष्ठितों विनयमृलः 


सम्यक्‌ नियतिस्वरूपसीमासा १८७ 


क्षुमावलो ब्रह्मचयगुत॒ उपशमप्रधानो नियतिलक्षणो निष्परिग्रहताव- 
लम्बन: | 


जिनेन्द्रदेव हरा कहा गया यह धर्म अहिसालक्षणवाला है 
सत्यसे अधिछ्ठित है, विनय उसका मूल है, क्षमा उसका बल है, 
ब्रह्मचयंसे रक्तित है, उपशमभावकी उससे प्रधानता है, निय॑त्ति 
उसका लक्षण है और परिय्रह रहितपना उसका आलस्वन है। 


यदि हस हिन्दी पद्मवन्ध ग्रन्थोका आलोडन करे तो उनमें भी 
निश्चयके अर्थमें नियत” या 'नियति” शब्दकी उपलब्धि हो सकती 
है। छहढालाकी ठतीय ढालमसे "निश्चय! के अर्थमे 'नियत' शब्द 
आय! है | इसलिए किस कार्यकी उत्पत्तिमे उपाद्यन कोन है ओर 
उसके चलाधानमे निमित्त कोन है इसकी निश्चिति '“नियति” शब्द्‌ 
द्वारा ध्वनित होकर भी सुख्याथंकी दृष्टिसे उस ह्वारा उपादानका 
ही भहरण होता है ऐसा निर्शेय करना भी परसार्थभूत श्रतीत होता 
है । इन सब तथ्योंकों दृष्टिसे रखकर यदि मलनुष्यके विवेकमें यह 
बात आ जाय कि जिस उपादानसे जो कार्य होनेवाला है उसे हर्म 
अपसे तथाकथित प्रयत्त था निमित्त द्वारा त्रिकालमे भी नहीं बदल 
सकते तो उसे 'सस्यक नियत्ति! का रवीकार करनेमे रचमात्र भी 
अड्चन न रहे। समग्र कथनका त्तात्पर्य यह है कि नियति शब्द 
द्वारा कोई भी द्रज्य या द्रव्याश, गुण या गुणाश अन्य हेतुओसे 
अन्यथा परिणसन नही कर सकता यह्‌ सूचित किया गया है। 
कोई भी कार्य अपने उपादान ओर निमित्तके बिता अपने आप 
होता है यह नहीं। इस प्रकार जैनधर्मे नियत्तिका कया स्थान है. 


आर वह किसरूपमें स्वीकार किया गया है इसका सस्यक विचार 
किया । 


कह श, 
++६०-६४-६--- 


लनिंएचय-ब्यबहारमी माँ सा 


होता परके योगसे भेदरूप व्यवहार । 
दृष्टि फिरे निश्चय लखे एकरूप निरधार || 


कुल द्रव्य छह है :--जीव, पुद्ल, धर्म, अधम, आकारा 
और काल | इनमेंसे अन्तके चार द्रव्य एक ज्षेत्रावगाह्दी होकर भी 
सदा काल परस्पर संश्लेषकों लिए हुए वन्धरूप संयोगी पर्योयसे 
रहित होकर ही रहते है। किन्तु जीवों ओर पुद्कल्लोकी चाल 
इससे भिन्न है। जो जीव संयोगरूप वनन्‍्ध पयोयसे मुक्त हों गये 
है वे तो मक्त होनेके क्षणसे लेकर सदाकाल सश्लेपरूप वन: 
रहित होकर ही रहते है और जो अभी मृक्त नहीं हुए है 
वतंमसानमे तो सश्लेषरूप वन्धसे युक्त है ही, भविष्यमें भी जब 
तक थे मुक्त नही होगे तब तक उनकी यह संश्लेपरूप वनन्‍्धपयोय 
चनी रहेगी । सच जीवोकी संश्लेपरूप इस वन्ध परयोयका अन्त 
होना ही चाहिए ऐसा एकान्त नियस नहीं है, क्योकि जो अभव्य 
आर अभव्योक्रे समान ही भव्य हैं. उनके तो इस सश्लेपरूप 
चन्धपयायका कभी अन्त होता नहीं। हा जो तदितर भव्य हे वे 
कभी न कभी इस संश्लेपरूप वन्धपर्यायका अन्त कर शवश्य दी 
मुक्तिके पात्र होगे। यह सब जीवोकी व्यत्रस्था है। पुहलोकी 
व्यवस्था भी इसी प्रकारकी है_। अन्तर केवल इतना है कि बहुतले 
पुष्ठन सदाकाल चन्थमुक्त रहते है, बहुतसे पुद्लल सद्काल 
बन्धनवद्ध रहते हैं ओर वहतसे पुद्लल वव कर छूट भी जाते # 
आर छूट कर पुनः बंध भी जाते हैं | 


रह 
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यह तो इस लोकमे कौन द्रव्य किस रूपमे अवस्थित है * 
इसका विचार हुआ । अब कारण-कायकी दृष्टिसे इन द्वव्योंकी 
जो स्थिति है उस पर सक्षेपमे प्रकाश डालते है। जो धमोदिक 
चार द्रव्य, शुद्ध जीव तथा पुद्ठल परमार है उनकी सब पयोये 
परनिरपेज्ष होती हैं और जो पुठ्ल स्कन्‍्ध तथा ससारी जीव हैं 
उनकी पर्यायें स्वपर सापेक्ष होती हैं। इन छहो द्रव्योकी पर- 
निरपेक्ष पर्यायोकी 'स्वभाव पयोय” सजा है तथा जीवों ओर 
पुद्लोकी जा म्व-परसापेक्ष पयोयें होती हैं. उनकी 'विभाव पयोय! 
सज्ञा है। इन छहो द्रव्योकी अ्थपयोयो और उ्यजन पर्यायोक्रे 
होनेमे यही एक नियम जान लेना चाहिए। इतना अवश्य है कि 
ससारी जीवोकी भी स्वभाव सनन्‍्मुख होकर जिस गुणकी जा 
स्वभाव पर्याय प्रगट होती है वह भी परनिरपेक्त होती है । 


संक्षेपसे प्रकृतमे उपयोगी यह ज्ञेयतत्व सीसासा है | जो 
ज्ञान न्यूनता और अधिकतासे रहित हाकर सशय, विपयेय और 
अनध्यवसायके विना इसे इसी रूपमे जानता है बह सम्यग्जझ्ञान 
है। दर्शनशास्त्रसमे स्वसमयका निरूपण करते समय ऐसे ही 
ज्ञानको 'प्रमाणन्नान? संज्ञा दी गई है। प्रकृतमे सम्यग्ज्ञान दर्पण- 
स्थानीय है । स्वच्छ दर्पणमे, जो पदार्थ जिस रूपमें अवस्थित होता 
है चह्‌, उसी रूपमे प्रतिविम्बित होता है। यही सग्यग्जानकी स्थिति 
है । जिस प्रकार दपेणसे समग्र वस्तु अखण्डभावसे प्रतिविम्बित 
होती हैं उसी प्रकार प्रमाणज्ञानमे भी समग्र वस्तु गुण-परयोयका 
भेद किये विना अखडभावसे विपयभावको प्राप्त होती है । इसका 
प्भिप्राय यह नहीं है. कि प्रमाणनान गुणोका और पयोयोक्ता 
नहीं जानता । जानता अवश्य है, परन्तु वह इन सहित समग्र 
वस्तुकों गोण-सुख्यका भेढ किये विना युगपत्‌ जानता है । इसके 
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आश्रयसे जब किसी एक वस्तुका किसी एक धर्मकी मुख्यतासे 
अतिपादन भी किया जाता है तव उसमे अन्य अशेप धर्म 
अभेदवृत्ति या अमेदोपचारस अन्‍्तर्निहित रहते है। इसलिए 
प्रमाण सप्तभगीमें प्रत्येक भंग अशेप वस्तुका कथन करनेवाला 
माना गया है। यह तो प्रमाणन्ान और उसके आश्रयसे होनेवाले 
चचन व्यवहारकी स्थिति है। अब थोड़ा नयद्ृृष्टिसे इसका 
विचार कीजिये। यो तो सम्यस्दवष्टिके ज्ञायोपशमिक और ज्ञायिक 
अन्य जितना भी ज्ञान होता है वह सब प्रमाणबान ही है। 
किन्तु प्रमाणज्ञानका श्रुत्ञान एक ऐसा भेद है जो प्रमाणज्ञान 
और नयज्ञान इस प्रकार उभयरूप होता है । इसी विपषयको स्पष्ट 
करते हुए सर्वार्थसिद्धि (अ० १, सू० ६ ) में कहा भी है;-- 


तत्र प्रमाण द्विविधम--स्वार्थ परार्थ च। तत्र स्वार्थ प्रमाण 
श्रुतवर्ज्जम्‌ | श्रुत॒ पुनः स्वार्थ भवति परार्थ च। ज्ञानात्मक स्वार्थ 
चचनात्मक परा्यम्‌ | तद्दिकल्पा नयाः | 

अ्क्वतमें प्रमाणके दो भेद हैं--स्वाथ और परा्थ। उनसेसे 
श्रुतकों छोड़कर शेप सव ज्ञान स्वार्थ प्रमाण है। परन्तु श्रुतज्ञान 
स्वार्थ और पराश्थ दोनो प्रकारका है | ज्ञानात्मक स्वार्थश्रमाण है 
आर वचनात्मक परार्थ प्रमाण है। उनके भेद नय है । 


तात्पये यह है कि अवधिज्ञान, मन्ःपर्ययज्ञान और केबल- 
0 | &« अप हा विपयको 
ज्ञान इन्द्रियादिकों निमित्त न करके ही रि अहण करनेके 
हा झे :2- शक की 
लिए ग्रद्नत्त होते है, इसलिए ये तो अपनी अपनी योग्यतानुसार 
समग्र बस्तुकों अशप भाचसे महण करते हैं. इससे सन्देह नहीं | 
किन्तु जा सतिनान पाच, इन्द्रिया, मन छोर आलोकादिको 
नि्मित्त करके भ्रवृत्त होता है चह भी समग्र बस्तुको अशेप भावसे 
सह करता है, क्याकि बह जहाँसे मनको निमित्त कर चिन्तन- 
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धारा प्रारम्भ होती है उससे पूर्ववर्तो ज्ञान है। अब रहा श्रतज्ञान 
सो यह चिन्तनधाराके उभ्यात्मक होनेसे दोनो रूप माना गया 
है। श्रतन्ञाममे सनका जो विकल्प अखडभावसे वस्तुका स्वीकार 
करता है वह प्रमाणज्नान हे ओर जो विकल्प किसी एक 
अशको मुख्य कर और दूसरे अशको गोण कर वस्तुकों स्वीकार 
करता है वह नयज्ञान है । सम्यक्‌ श्रुतका भेद होनेसे नयज्ञान भी 
उतना ही प्रमाण है जितना कि प्रमाणज्ञान। फिर भी शाखत्र- 
कारोने इसे जो अलगसे परिगणित किया है सो उसका कारण 
विवक्ताविशेषकों दिखलाना मात्र है। जो ज्ञान समग्न वस्तुको 
अखडभावसे स्वीकार करता है उसकी उन्होने प्रमाणुसज्ञा रखी 
है ओर जो ज्ञान समग्र वस्तुकों किसी एक अशको मुख्य कर 
ओर दूसरे अंशकों गोण कर स्वीकार करता है उसकी उन्होने 
नयसज्ञा रखी है। सस्‍्यग्ज्ञानके प्रमाण ओर नय ऐसे दो भेद 
करनेका यही कारण हे। किन्तु इन भेढोंको देखकर यदि कोई 
सवंधा यह सममे कि सम्यग्जानके भेद होकर भी प्रमाणज्ञान 
यथार्थ है. त्यज्ञान नहीं तो उसका ऐसा समभना ठीक नहीं है, 
क्योकि जिस प्रकार प्रसाणज्ञानके द्वारा जो वस्तु जिस रूपमें 
अवस्थित होती है उसी रूपमे जानी जादी है उसी प्रकार नय- 
ज्ञानका प्रयोजन भी यथावस्थित वस्तुका ज्ञान कराना है। इन 
दोनोसमे यदि कोई अन्तर है तो इतना ही कि प्रसाणन्नाननें अशमेद 
अविवज्तित रहता है जब कि नयज्ञानमे अंशसेद विवज्तित होकर 
उस द्वारा वस्तु स्वीकार की जाती है। इसलिये नयका लक्षण 
करते हुए आचाये पूज्यपाद स्वार्थसिद्धि (अ० १, सू० 3३ ) सें 
कहते हैं 

वस्त॒न्यनेकान्तात्मनि अविरोधेन हेत्वर्पणात्साध्यविशेपत्व याथात्म्व- 
आपशणप्रवण प्रयोगो नय । 


१९२ जैनतत्त्वमो मा मां 


अनेकान्तात्मक चस्तुमे विरोधके विना हेतुकी मुख्यतासे 
साध्यविशेषकी यथार्थताके प्राप्त करानेसे समर्थ प्रयोगकों नय 
कहते है । 

आचार्य पूज्यपादने नयका यह लक्षण नयसप्रभंगीको लक्ष्य 
कर वचननयका किया है। तत्त्वार्थवार्तिकमे नयका लक्षण करते 
समय भद्टाकलकदेवकी भी यही दृष्टि रही है । ज्ञानपरक नयका 
लक्षण करते हुए नयचक्रमे यह वचन आता है ३--- 


ज णाणीण वियप्प सुअ्भेय वत्थुअससरगहण । 
त इह णय पउत्त णाणी पुण तेहिं णाणेदि ॥१७४॥ 


वस्तुके एक अशकों ग्रहण करनेवाला जो ज्ञानीका विकल्प 
होता है, जो कि श्रुतज्ञानका एक भेद है उसे प्रकृतमे नय कहा 
गया है और जो नयज्ञानका आश्रय करता है वह ज्ञानी है॥॥१७७॥ 
यहाँ पर प्रश्न होता है. कि वस्तु तो अनेकान्तात्मक है उसमे 
एक अशको ग्रहण करनेवाले ज्ञानकों नय कहना उचित नहीं 


हैं। यह प्रश्न नयचक्रके कतोके सामने भी रहा है। वे इसका 
समाधान करते हुए कहते हैं :--.. 


जम्दा ण॒ णयेण विणा होइ शरसस सिववायपडिक्त्ती । 
तम्दा सी णायब्वों एबत हतुकामेश ॥ १७५ ॥ 
यतः नयके विना मनुष्यको स्थाद्वादकी प्रतिपत्ति नहीं होती, 
अतः जा एकान्तके आग्रहसे मुक्त होना चाहता है उसे सय 
जानने योग्य है ॥॥१७५॥ 
इसी तथ्यको पुष्ट करते हुए वे पुनः कहते हैं ;- 
जह सड्ाश आई सम्मत जह तवाई गुणरिलए | 
भञ्रा वा एयरसा तह णयमृल अणेयतो | * 3६॥ 
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जिस प्रकार सम्यक्त्वमें श्रद्धानकी मुख्यता है, जिस प्रकार 
गुणोंमे तपकी मुख्यता है और जिस प्रकार ध्यानमें एकरस 
ध्येयकी मुख्यता है उसी प्रकार अनेकान्तकी सिद्धिमे नयकी 
मुख्यता है ॥१७६॥ 


यहॉपर प्रश्न होता है कि अनेकान्तकी सिद्धि प्रमाण सप्तमगी 
के द्वारा होजाती दै। उसके लिए नयसप्तमगीकी आवश्यकता 
नही है, अतः सस्यग्ज्ञान प्रमाणरूप ही रहा आवे, उसका एक 
भेद नय भी है ऐसा साननेकी क्या आवश्यकता है ? समाधान 
यह है कि जितना भी वचन प्रयोग होता है वह नयात्मक ही 
होता है। लोकमे ऐसा एक भी बचन उपलब्ध नही होता जो 
धर्मविशेषके द्वारा वस्तुका प्रतिपादन न करता हो। उठाहरणाथे 
(ट्रृव्यः शब्द ही लीजिए। इसे हम जा गुण-पयोयवाला हो! या 
“उत्पाद, व्यय और धोव्यसे युक्त हो”? इस अर्थमे रूढ़ करके 
द्रव्यकी व्याख्या करते हैं, परन्तु इसका योगिक अथ जो द्रवता 
है अथोत्‌ अन्वित होता है वह द्रव्य” यही होता है, इसलिए 
जितना भी वचनव्यवहार है वह तो नयरूप ही है । फिर भी 
हम प्रमाण सप्तभगीके प्रत्येक भगमे कहीपर स्यात? शब्द द्वारा 
असेदयूत्ति करके ओर कहीपर उसी द्वारा अभेदोपचार करके 
उन्त सब भगोके समुदायको प्रमाण सप्तमगी कहते हैं। प्रथम भग 
द्रब्याथिक नयकी सुख्यतासे कहा जाता है इसलिये उसमे 
अभेदवृत्ति विवक्षित रहती है, दूसरा भग पयोयार्थिक नयक्री 
मुख्यतासे कहा जाता है, इसलिए उसमे' अभेदोपचार विचनलित 
रहता हे और शेष स्ग क्रमसे और अक्रमसे दोनो नयोकी 
मुख्यतासे कहे जाते हैं इसलिये उनमें उसी विधिसे अभेदवृत्ति 
आंर अभेदोपचारकी मुख्यता रहती है। प्रत्येक वचन नवात्सक 

श्रे 
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ही होता है, परन्तु यह वक्ताकी विवज्षा पर निमर है कि वह 
कहाँ किस वचनका किस अमभिग्रायसे प्रयोग कर रहा है । अतः 
तत्व ओर तीथकी स्थापना करनेके लिये नयोकी आवश्यकता 
है ऐसा यहॉपर समभना चाहिये | 


यह ता हम पहले ही बतल़ा आये है कि प्रत्येक द्रव्य न 
सामान्यात्मक हैं ओर न विशेपात्मक ही है । किन्तु वह 
उभयात्मक है, अतः इनके द्वारा वस्तुका ग्रहण करनेवाला नय भी 
हो प्रकारका हे--ठ्रव्याथिक और पर्योयार्थिक | जो विकल्पज्ञान 
पर्यायक्रा गोण करके द्रब्यके सामान्य अश द्वारा उसे जानता है. 
बह द्रब्याधिक नय # ओर जा विकल्पलान सामान्य अंशका 
सांग करके द्रब्यक विशप अश् द्वारा इसे जानता है वह 
परयोयाथिक नय है। इस प्रकार सब नयोके आधारभूत मुख्य 
नय दा ही है घोर उनके पपराश्नयस प्रवृत्त हानवाला बचनव्यवहार 
भी दा प्रफाससे प्रवूत्त ता है-द्रव्यक्े सामान्य अशको मुग्य 
कर ओर पिशेष झ्रशफो सागर प्रप्नल हानेबाला बचनव्यवहार 
तथा ट्रद्यक्े विशेष शक मुस्यकर शोर सामान्य शअशऊकों 
गागतर प्रात शानबाता बसनव्यवापर। शब्झादिक नीन नये 
की परतशाधित् नयी पवानार भदश् मान गये *, हसलिए 
ट्रदपक सामान्य 
श सा वणरस पर्ागा पा खबने ही उपलदय सही होता 
हमास्य झा मग्यत्र पार श्शिर 
#॥वियाएख खायनापिडार होता #* एसी 
#+ा #& नये हपथाया दाग 7 जा किपा 


८ रा 
० न अं खा हर श्र खा 
8४ 0५ «जे; 8६ + ह£ 3 0 ४4 हा 2 755, 


हु पर्स योद सा“ भा हां हि सेब हट 


४ का हि स्फच न क्‍् ॥ 
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योगिक अथ्थेमें जा शब्द प्रयोग होता है वह कहा किस रूपसे 
सान्‍्य है मात्र इतना विचार किया जाता है। जब कि प्रकृतमें 
जो भी बचनव्यवहार होता है उसमे कौन वचनव्यवहार द्रव्यके 
सामान्य अशको मुख्य कर ओर विशेष अशको गोण कर ग्रबूत 
हुआ है तथा कौन वचनज्यवहार द्रव्यके विशेष अशको मुख्य 
कर ओर सासान्य अशको गोण कर प्रवृत्त हुआ है इसका विचार, 
किया गया है | तात्पयं यह है कि पयोयकी दृष्टिसे किस अथेसे 
किस प्रकारका वचन प्रयोग करना ठीक है यह बिचार शब्दादिक 
लयोंमे किया जाता है ओर यहा पर जो भी वचनव्यवहार होता 

वह कहा किस अपेक्षासे किया गया है यह दृष्टि मुख्य है, 
इसलिये उक्त दोनो कथनोंमे कोई विरोध नही सममना चाहिए | 


ः इस प्रकार मुख्य नय दो हैं--दृव्याथिकनय और पयोया- 
थिकनय । आगमसे नयोके नेगस आदि जो सात सेद दृष्टिगोचर 
के है >अक, नयोके >> २ पु जैगसनय- 
होते हैं वे सब इन्ही दो नयोके अवान्तर सेठ है। सात्र 
के विषयमे विशेष वक्तव्य है जो अन्यत्रसे जान लेना चाहिए | 
विशेष प्रयोजन न होनेसे उसकी यहा पर हम मीमासा नहीं 
करेंगे। नयह॒ष्टिसे विश्लेपण कर पदार्थोकों जाननेकी यह एक 
पद्धति है। इसके सिवा वस्तुस्वभाव ओर कार्य-कारणपरस्पराके 
साथ पदार्थिक्नो जाननेकी एक नयपद्धति ओर है जो मोक्षमार्गमे 
विशेष प्रयोजनीय होनेसे “अध्यात्मनय” शब्द द्वारा व्यवह्वत की 
गई है। तात्पर्य यह है कि जहां पर शब्द व्यवहारकी मुख्यता 
से या उसकी मुख्यता किये विना उपचरित और अनुपचरित 
कथनकों समानभावसे स्वीकार करके द्रव्य, गुण ओर पर्योयकी 
इष्टिसे सब पढार्थंके भेद्रभेदका विचार किया गया हैं बहा पर 
वेसा विचार करनेके लिये नेगमादि नयोक्ती पद्वति स्वीकार की 


१९६ जैनतत्त्वमीमासा 


गई है। किन्तु जहां पर आत्मसिद्धिमें प्रयोजनीय दृष्टिको 
सम्पादित करनेके लिये कौच कथन उपचरित है और कोन कथन 
अनुपचरित है इसकी मीमसांसा की गई है वहा पर भिन्न प्रकारसे 
नयपद्धति स्वीकार की गई है । अक्ृतमें दूसरी नयपद्धतिकी 
भीमासा करना मुख्य प्रयोजन होनेसे उसीके आश्रयसे विचार 
करते है ;-- 
मूल नय ढो हैं;--निश्चयनय और व्यवहारनय | ये दोनों 
मूलनथ है इसका उल्लेख नयचक्रमे इन शब्दोमे किया है-- 
णिच्छुय-ववहारणया मूलिमभेया ण॒याण सब्वाण | 
खिच्छुयसाहणददेक पज्जय-ट्व्वत्थिय मुण॒ह ॥१८३॥ 
सब नयोंके निश्वयनय और व्यवहारनय ये दो मूल भेद 
हैं। तथा परयोयार्थिकलय और द्र॒व्यार्थिकनयकों निश्चयनयकी 
सिद्धिका हेतु जानो ॥९८शा 
इन नयोका स्वरूप निर्देश करते हुए समयप्राश्रतमे' कहा है।- , 
ववहारोउभूयत्थो भूयत्थो देसिदों दु सुद्धशओ | 
भूयत्थमस्सिदों खलु सम्माइड्डदी हृवइ जीवों ॥११॥ 
आगसमे' व्यवह्यरनयको अमूतार्थ और निमश्चयनयकों भूता्थ 
कहा है। इनमेसे भूतार्थवा आश्रय करनेवाला जीव नियमसे 
सम्यग्दृष्टि है ॥११॥ 


इस गाथाकी व्याख्या करते हुए आचार्य अम्रतचन्द्र 


कहते हैं;-- 


व्यवहारनयों हि सर्व एवाभूतार्थत्वावभूतमर्थ प्रद्योतवति | शुद्धनव 
एक एव मृताथन्वाद भृतमथ प्रद्योतयति । 


हि] 


व्यवह्ाासरतय नियमसे सबका सब अभूताथ्थ होनेसे अभूत 
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अथको प्रकाशित करता है तथा शुद्धनय एकमात्र भूताथ होनेसे 
मूत अथको प्रकाशित करता है। 


आगे इसी टीकामे' आचारय अम्रतचन्द्रने भूताथ ओर 
अशभूतार्थ शब्दोके अथका स्पष्टीकरण करते हुए जो बतलाया है 
उसका भाव यह है कि जिस प्रकार कीचड युक्त जल जलका 
स्वभाव नहीं है, इसलिये कीचड़ युक्त जलको जल सममना 
अभूताथे है ओर जो जल निर्मलीके द्वारा कीचडसे अलग कर 
लिया जाता है वह मात्र जलन होनेसे भूतार्थ है। उसीप्रकार कमे- 
संयुक्त अवस्था आत्माका स्वभाव न होनेसे अमृतार्थ है और 
शुद्धरष्टि द्वारा कर्सयुक्त अवस्थासे ज्ञायकस्वभाव आत्माकों 
अलग करके उसे ही आत्सा सममना भूताथे है। इस प्रकार 
भूता्थे ओर अमभूताथ्थ शब्दोका स्पष्टीकरण करके अन्‍्तमसे वे कहते 
हैं कि यतः व्यवहारनय अभूतार्थभाही है अतः वह अनुसरण 
करने योग्य नहीं है । 
यहाँ इतना विशेष समझना चाहिए कि प्रकृतमे आचाये 
असृतचन्द्रने भसूताथ ओर अभूताथका जो अथ किया है वह 
अपनेसें सौलिक होकर भी प्रकृतमे भूतार्थका वाच्य क्या है और 
अभूताथे शब्दमे कितने अथ गर्भित है इसका हमे अन्य प्रमाणोके 
मकाशमे विस्तारसे विचार करना होगा। उससे भी हस सर्वप्रथम 
भूतार्थके विषयमे विचार करके अन्तसे अभूताथ्थके सम्वन्धर्में 
निर्देश करेगे । समयप्राश्नतमें शुद्ध आत्माका निर्देश करते हुए 
कहा है-- 
ण॒ वि होदि अप्पमतो ण॒ पप्ततो जाणओ दु जो भावो । 
एवं भणति सुद्ध णाओ जो सो उसो चेव ॥३॥ 
जो ज्ञायक भाव है वह अप्रमत्त भी नहीं है और न प्रमत्त 
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ही है । इस प्रकार उसे शुद्ध कहते हैं। ओर इस प्रकार जो ज्ञात 
हुआ वह तो वही है ॥६॥ 
इस गाथामें आचाये कुन्दकुन्दने शुद्ध आत्माकी व्याख्या 
की है। शुद्ध आत्मा कया है ऐसा ग्रश्न होनेपर वे कहते है कि 
जो ज्ञायकभाव है वह न॒तो प्रमत्त हे ओर न अम्रमत्त ही हैं । 
जीवकी प्रसत्त ओर अप्रमत्त ये अवस्थाविशेष है। इन्हे लक्ष्य 
लेनेसे ये अवस्थाएे ही लक्ष्यममे आती है, त्रिकाली भ्रवस्वभाव 
आत्माकी प्रतीति नहीं होती। इसलिए यहॉपर आत्मा न ता 
प्रमत्त है और न अ्प्रमत्त ही है ऐसा कहकर सदूभूत आर 
असदभृत दानो प्रकारके व्यवह्रका निषेध किया गया हैं | तात्पय 
कि जो ससारी जीब अपने त्रिकाली ध्रवस्वभावके सनन्‍्मुख 
होकर उसकी श्रद्धा करता है, रुचि करता हैं ओर ग्रतीति करता 
हैं. डस उक्त दोनो प्रकारकी अवस्थाओसे मुक्त एक मात्र निर्विक 
आत्मा ही अनुभवर्स आता है। गाथाके प्रारस्भमे यद्यपि उसे 
विशेषणरूपसे ज्ञायक शब्द द्वारा सम्बाधित किया गया हैं। 
परन्तु विचारकर देखा जाय तो उसका किसी भी शब्द द्वारा 
कथन करना सम्भव नहीं है, क्योकि पर्यीयवाची जितने भी नाम 
उस वमंविशिष्ट करके ही डसका कथन करते हे, इसलिए 


प्रकृत गाथामे उस निविकल्प आत्माका लान करानेके लिए अन्तम 
करा गया है;:-- वर ता बहीं है? । 


यटॉपर एसा समकना चाहिए कि लोकमे जड़ ओर चतन 
मितने भी पदार्थ हे थे सब अपने अपने गण-पर्यायोसे विशिष्ट 
कर प्रवेश प्रवकू सत्ता रखने ह। प्रत्धक्क आत्माकी सता 
पिन्य जाग परदावांस ता भिन्न # ही, फिनसे अपने समाने 
अन्य चनन परहाथांस भी भिन्न है। किन्‍त प्रकृतमें मान्ञमाएों 
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पर आएरूढ़ होनेके लिए इतना जान लेना ही पयाप्त नहीं है, 
क्योकि जबतक इस जीवकों अध्यात्मशास्त्रोंमे प्ररूपित 
विधिसे जीवादि नो पदार्थोकी यथार्थ प्रतीति नहीं होती हे 
तब तक वह सम्यग्दशनका भी अधिकारी नहीं हो सकता। 
विचार कीजिये हमने यह जान लिया कि रूप-रसादिसे भिन्न 
चेतनालक्षुणशवाला जीव स्वतन्त्र द्रव्य है। उसकी ससार और 
मुक्त ये दो अवस्थाएं हैं। ससारी जीब इन्द्रियोके भेदसे पाच 
प्रकारके ओर कायके भेदसे छह प्रकारके हैं तो इतना जान लेने 
मात्रसे हमे क्ष्या लाभ मिला। केवल निखिल शाल्रोका ज्ञाता 
होना हो मोक्षमार्गमे कार्यकारी नहों है । मोक्षमार्गके ऊपर आरूढ़ 
होनेके लिए उपयोगी पड़नेवाली जीवाढि नो पदार्थोके विश्लेपण- 
को प्रक्रिया ही भिन्न प्रकारकी है। जब तक उस प्रक्रियाके 
अनुसार जीवादि नो पदार्थोका यथार्थ बोध होकर स्वरूपरुचि 
ही! उत्पन्न होती तब तक वह सस्यम्दृष्टि नहीं हो सकता यह 
उक्त कथनका तात्पर्य है। इसी तथ्यकों स्पष्ट करते हुए आचार्य 
कुन्दकुन्द समयप्राभृतमे कहते है।-- 

भूयत्थेणामिगदा जीवाजीवा य पुणण पाव च | 

आधसव सवर शिज्ञर बधों मोवलोय सम्मत्त ॥१३॥ 


भूताथेनयसे जाने हुए जीव, अजोव, पुण्य, पाप, आखब, 
सबर, निजरा, वन्ध ओर मोक्त ये नो तत्त्व सम्यक्त्व है । 

यहा पर भूतार्थनयसे जाने गये नो पदढा्थोकोी सम्यग्दशेन 

कहा है। अच यहा पर सर्वप्रथम उन जोवाडि नो पदाथका 

भूतार्थनयसे जानना क्या वस्तु है इसका विचार करना है, क्योकि 

वाह्य दृष्टिसे जीव और पुद्ललकी अनादि वन्ध पर्यायकों लक्ष्यमे 

लेकर एकत्वका अनुभव करने पर भी वे भूतार्थ प्रतीत होते है 


का 


४ 
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ओर अन्‍्तहष्टिसे ज्ञायक साव जीव है तथा उसके विकारका हेतु 
अजीब है, इसलिये केबल जीवके विकार, पुण्य, पाप, आख़व, 
सबर, निर्जरा, वन्ध और मोक्ष ठहरते है तथा जीव॒के विकारके 
हेतु पुण्य, पाप, आख्रव, संवर, निजेरा, वन्ध ओर मोक्षरूप 
पुदूगलकर्म ठहरते हैं। इस प्रकार इस इृष्टिसे देखने पर भी नो 
पदार्थ भृतार्थ प्रतीत होते हैं, इसलिये यहा पर यह प्रश्न हांता है. 
कि प्रकृत गाथामे आचाये महाराजको 'भूवार्थ! शब्दका क्‍या यही 
अथे सान्‍्य है या इसका कोई दूसरा अथ्थ यहा पर लिया गया 
हैं? यद्यपि इस प्रश्का समाधान स्वय आचाये महायजने 
'भृतार्थ' शब्दका अर्थ करके इस गाथाके पूर्व ही कर दिया हैं| 
वे गाथा १२ सें स्पष्ट कहते है कि शुद्ध ( गुण-पयोय भेद निरपेक्ष ) 
आत्माका उपदेश करनेवाला जो नय है वही शुद्ध ( भूताथे ) 
नय है। यदि कहा जाय कि 'शुद्धः का अर्थ तो सिद्ध पर्यय 
विशिष्ट आत्मा भी होता है, इसलिये शुद्ध शब्दसे वह अर्थ अकतमें 
क्यो नहीं लिया जाता है तो उसका ऐसा कथन करना ठीक नहीं 
है, क्योंकि शुद्धनयमें जिस प्रकार गुणभेद अविवज्षित रहते 
उसी प्रकार पयोयस्ेद भी अविवज्षित रहता है इस विषय पर 
स्वय आचाये सहाराजने समयप्राम्वतमे' प्रकाश डाला है। वे 
कहते हैं :-- 
ववहारेणुव्िस्सिइ णशाणिस्स चरित्त टसण शणाण | 
ण्‌ वि णाण ण चरितत ण॒दसण जाणगो सुद्धो ॥ ७ ॥ 


ज्ञानीके चारित्र, ज्ञान ओर उर्शन ये व्यवहारनतयसे उपदिष्ट 
किये जाते हैं। निश्चयनयसे ज्ञान मी नहीं है, चारित्र मी नहीं 
है आर दर्शन भी नहीं है, थानी तो मात्र शुद्ध ( शुणपर्यायभेद 
निरपेक्ष ) ज्ञायक ही है । 
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इसकी टीका करते हुए आचाय अमृतचन्द्र कहते हैं 


आस्ता तावदू बन्धग्रत्ययाद्‌ शायकस्याशुद्धत्व,  दर्शन-जान- 
चारित्राण्येवय न विद्यन्ते। यतो ह्यनन्तधर्मण्येकस्मिन्‌ धर्मिश्यनिष्णात- 
स्थान्तेवासिजनस्थ तद्बबोधविधायिभिः केश्रिद्धमेस्तमनुशासत्ता सरीणां 
धमं-धर्मिणो' स्वभावतोडमेदे5पि व्यपदेशतो भेदसुत्पाद्य व्यवहास्मात्रेणैव 
शानिनो दर्शानं ज्ञान चारित्रमित्युपदेश । परमार्थतस्त्वेकद्र्यनिग्पीता- 
ननन्‍्तपर्यायतयबैक किश्विन्मिलितास्वादमभेदमेकस्वभमावमनुमवतों न दर्शन 
न ज्ञान न चारित्रम्‌, ज्ञायक एवैकः शुद्ध । 

ज्ञायक जीवके वन्धके निमित्तसे अशुद्धता उपलब्ध होती है 
यह कथन तो रहने दो, वस्तुतः उसके दशेन, ज्ञान और चारित्र 
ही नही होते, क्‍योंकि जा अन्तेवासी अनन्त धर्मोचाले एक 
धर्माको समझनेसे अपरिपक्च हे उसे उसका उपदेंश करते हुए 
आचार्योका धर्म और धर्मामें स्वभावसे अभेद होने पर भी सज्ञासे 
भेद उत्पन्न करके व्यवहारमात्रसे ही ज्ञानीके दर्शन है, ज्ञान है. 
ओर चारित्र है ऐसा उपठेश है। परमाथसे तो अनन्त पर्योायोक्ो 
पीये हुए एक द्र०यके होनसे किंचित्‌ मिलित स्वादरूप अभेद एक 
स्वभाववाले एक द्रव्यका अनुसव करनेवालेके न दर्शन है, न ज्ञान 
हैं ओर न चारित्र हे, वह एक शुद्ध ज्ञायक ही है। ऐसे लायक- 
भावकी उपासना करते हुए ( अपने श्रद्धा, ज्ञान ओर चारित्रका 
आश्रय बनाते हुए ) वह शुद्ध' ऐसा कहा जाता हैँ । इस तथ्यकों 
प्रफाशम लानेके अमभिप्रायसे आचाये अमृतचन्द्र समवशभृत 
गाथा छहकी टीकासे भी कहते हे. 


यो हि नाम स्वत सिद्धल्वेनानादिस्नन्तोी निद्योग्रेतों विशद- 
स्योतिनायक एको भाव: ! स सस्गरवस्थायामनसादिबन्धयाोपनिर्यमा पा 
क्षीगेठक्वत्त्मक्लर: सममेक्‍्ले जि द्रव्यस्थभावनिरूपर पा हुग्न्तस्पाय- 
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चक्रोव्यवैचित्यवशेन प्रवत्मानाना पुण्य-पापनिवत्तंकानामुपात्तवैश्वरूपाणा 
शुभाशुभभावाना स्वभावेनापरिणमनात्ममत्तोषडप्रमत्तश्न न भवनि। एप 
एवाशेपद्व्यान्तरभावेभ्यो भिन्नत्वेनोपास्यमानः शुद्ध इत्यभिल्प्येत्त | 


जो एक ज्ञायकभाव स्वतशसिद्ध होनेसे अनादि है ( किसीसे 
उत्पन्न नही हुआ है ), अनन्त है (किसीके द्वारा या म्वयं ही 
विनाशको नहीं प्राप्त हाता ), निरन्तर उद्योतरूप है और विशद्‌ 
ज्योतिवाला है वह संसार अवस्थामे वन्धपयोयके कथनकी 
इृष्टिसे क्षीर-नीरके समान कमपुठलोके साथ एकरूप होने पर भी 
द्रव्यस्यथभावके निरूपणकी इदृष्टिसे दुस्‍रन्त कपायचक्रके उदयकी 
विचित्रतावश पुण्य-पापकोा उत्पन्न करनेवाले ओर विश्वरूपताको 
प्राप्त हुए जो प्रवर्तमान शुभाशुभ भाव है उनके स्वभावरूपसे 
नही परिणमन करता इसलिये न प्रमत्त है ओर न अग्रमत ही 
हैं। इस प्रकार जो ज्ञायकभाव प्रमत्त ओर अप्रमत्त दशासे 
सिन्न होकर अवस्थित हे वही समस्त अन्य द्रव्योसस्वन्धी 
भावोसे मिन्नरूपसे उपासनाको प्राप्त होता हुआ ( श्रद्धा, ज्ञान 
ओर चारित्रका आश्रय होता हुआ ) शुद्धः ऐसा कहा जाता हैं । 


यहाँ पर आचाये अम्रतचन्द्रने जिस ज्ञायकभावका शु 
कहा ह इसस न ता शुद्ध आर अशुद्ध पयायोका ही ग्रहण हाता 
सार न जान, दशन तथा चागित्रि गणका ही, क्योकि यह 
डाना प्रकारका कथन सदभूृत ओर असदभत व्यवहाराश्ित 
हानस त्याज्य हैं। ता भी बह सद्भावरूप है यह इसीसे स्पष्ट 
है कि शआाचाय महाराजन उसे आदि और अन्तसे रहित स्वतः 
सिद्ध कटा #]॥ इससे स्पष्ट छ कि अ्रशप विशपषोका अन्नर्लनि 
करके म्थित जा ज्ञायर जीता त्रिफाली प्रवम्बभाव है बरी 
यहा पर लायक! शब्द दाग अभिरित करके भतार्थगपस विवज्षित 
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किया गया है। समयप्राभ्षत गाथा € ओर ९१० में श्रुतकेवलीकी 
जो निश्चयपरक व्याख्या की है और गाथा २४ में जो शुद्धनयका 
स्वरूप वत्तलाया हैं उससे भी उक्त अथेका ही समर्थन होता है। 


इस पर शका होती है कि जब भूताथ शब्दसे प्रकृतमे 
ज्ञायकसावका आशेप विशेष निरपेक्ष त्रिकाली भ्र.वस्वसमाव लिया 
गया है ऐसी अवस्थामे जीव द्र्यमे जो गुणसेद और पयोय- 
भेदकी प्रतीति होती है उसे क्या सर्वेधा अमृतार्थ समझा जाय 
आर यदि गुणमेद और पर्यायभेठको सबंथा अभूताथ माना 
जाता है तो जीवद्रत्यके संसारी ओर मुक्तरूप जो नानाभेद 
इृष्टिगोचर होते है थे नहीं हाने चाहिये ओर यदि इस भेद 
व्यवहारकों परमार्थमूत्त माना जाता है तो उसका निषेध करके 
ज्ञायकसावके केवल त्रिकाली ध्र वम्बभावकों भताथ वतलाकर 
सात्र उसीकों आश्रय करने योग्य नहीं चतल्ाना चाहिये। यह 
तो सुस्पष्टठ है कि जेसदर्शनमे न तो केवल समान्यरूप पदा्थकों 
स्वीकार किया गया है और न केवल विशेषरूप स्व्रीकार किया 
गया है। किन्तु उससे पदार्थों सासान्य-विशेपात्मक् सानकर 
ही वस्तु व्यवस्था की गई हे। ऐसी अवस्थामे ज्ञायकभावके 
त्रिकाली ध्र वस्वसावकों भूता्थ चतलाकर मसोज्षसार्गमे उसे ही 
आश्रय करने योग्य वतलाना कहाँ तक उचित है यह्‌ विचारणीय 
हा जाता है, क्योकि जब कि जायकभावका केवल त्रिकाली 
भ्र्‌ वस्वभाव स्वधा कोई स्व॒तन्त्र पदार्थ ही नहीं है ऐसी अवस्थासे 
सात्र उसीको आश्रय करने योग्य केसे माला जा सकता है ? उच्त 
कथनऊा तात्पये यह है कि प्रकृतमे या तो यह माना कि सामान्य- 

विशेपात्मक कोई पदार्थ न होफर सामान्यात्मक ही पदार्थ ई 
ब्सलिये सोक्षसार्गस सात्र उसे ही आश्षय करने योग्य वतलाया 
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गया है और यदि पदार्थकों सामान्य-विशेपात्मक माना जाता है 
तो केवल उसके सामान्य अशको भूतार्थ कहकर उसके विशेष 
अंशको अभूताथ वतलाते हुए उसका निपेध मत करो | तब यही 
सानो कि जो जीव द्रव्यकों सासान्य-विशेषात्मकरूपसे भूताथ्थ 
जानकर उभयरूप उसको लक्ष्यमे लेता है वह सम्यग्द्ष्टि है| 
यह्‌ एक मोलिक प्रश्न हे जिस पर यहाँ सांगोपांग विचार करना 
है। यह तो मानी हुई बात है कि आगममे एक जीव द्रव्य ही क्‍या 
अत्यक द्रत्यकां जा सामान्य-विशेषात्मक या गुण-परयोयवाला 
वतलाया गया है वह अयथाथ्थे नहीं है। संसारी जीव ज्ञाना- 
वरणादि कर्मसे संयुक्त होकर विविध प्रकारकी नर-सारकादि 
पयावाका धारण कर रहा है इसे किसीने अपरमार्थभूत कहा 
हो ऐसा हमारे देखनेमे नहीं आया। स्वयं आचार्य अमृतचन्द्रने 
ससमवग्राभ्रत गाथा १३ व्‌ १४ की टीकामे जीव द्ृब्यकी इस सब 
अवम्थाआका भूताथरूपस रबीकार किया है। इसलिए कोई 
विद्वच्यका या अन्य द्रव्योको सामान्य-विशेषात्मकरूपसे जानता 


हू ता बह अचथार्थ जानता है यह प्रश्न ही नहीं उठता | एक 
ठल्यक आश्रय व्यवहारनवका जितना भी विपय है वह सबका 


सत्र भुताथ हैं इससे सन्देश नहीं। फिर भी यहा पर जो व्यचहार- 
नयक विपयका अभृताथ ओर निश्चयनयक्ेे बिपयको भतार्थ कहा 
गया है उसका कारण अन्य है। बात यह है कि संसारी जीव 
अनाद कालस परक निमित्तस अपने अपने स्चकालम जब जा 


पर्याव उन्‍्पन्न होती हे उसे ही स्वात्मा मानता आ रहाहे। 
परिग्मामस्थरूप फिसी विच्ज्ञित प्रयायक उत्पन्न शान पर रामबध 
वह उसका प्रापिस हृषित जाता ऊँ आर उसके व्यय सम्मस्य 
हाल पर विदागयी कम्पनास डेस्पी होना #ै। पयानोजा ह्पन्न 
“ला ओर नंद होता यह उनसा अपना स्वभाव टसे भूल कर 
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वह उनके उत्पाद ओर व्ययकों अपना ही उत्पाद और व्यय 
मानता आ रहा है । इन प्योयोमे र्मसाण होनेवाला मै त्रिकाली 
भुवस्वभाव हू इसका उसे भान ही नहीं रहा है। इस जीवके 
अनादि कालसे संसारसे परिभ्रमण करनेका मूल कारण यही है । 
यह तो स्पष्ट है कि इस जीवकी ससारस्वरूप जितनी भी 
पयायें प्राप्त होती है वे सबकी सच व्यागने योग्य है और यह भी 
स्पष्ट है कि सिद्धपयोय उपादेय होने पर भी उसे बतंमानमे प्राप्त 
नहीं है| अब विचार कीजिये कि जो पयोयें त्यागने योग्य हैं 
उनका आश्रय लेनेसे तो सिद्ध पर्योयकी प्राप्ति हो नहीं सकती, 
क्योकि उनका आश्रय लेनेसे ससारकी ही वृद्धि होती है और 
जो पयोय ( सिद्धपयोय ) वर्तमानमे है नहीं उसका आश्रय लिया 
नहीं जा सकता, क्‍योंकि जो वतमानमें है ही नहीं उसका अव- 
लम्बन लेना कैसे सम्भव है। परन्तु इस जीवको ससारका अन्त 
कर मुक्त अवस्था अवश्य प्राप्त करनी है, क्‍योंकि वह इसका 
चरम ध्येय है । तब प्रश्न होता हे कि वह किसका आश्रय लेकर 
आगे बढे और मुक्ति कैसे प्राप्त करे ? इसके समाधानस्व॒रूप यह 
कहना तो बनता नहीं कि जो साधक जीव संसारका अन्त कर 
मुक्त हा गये है उनका आश्रय लेनेसे इस जीवको मुक्तिकी प्राप्ति हो 
जायगी, क्योकि वे पर है। अतएव एक तो परका आश्रय लेना 
वनता नहीं। ओर कदाचित्‌ व्यवहारसे निमित्त-नेमित्तिकभावको 
लक्ष्यमे रखकर ऐसा सान भी लिया जाय तो क्या यह सम्भव है 
कि निमित्त पर दृष्टि रखनेसे इस जीचको उस द्वाय मुक्ति प्राप्त हो 





२. यद्यपि ऐसे जीवके अस्तित्वादि गुणको शुद्ध पर्यायें होती हैं तो 
भो वे भेदरुप होनेसे उसके झ्राश्यसे भी राग उत्पन्न होता है, इसलिए 
उनका भी झाश्रय नही लिया जा सकता | 
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जायगी ? अथात नहीं होगी, क्योकि जा पर है उसपर दृष्टि रखनेसे 
परनिक्तेप परयोयकी प्राप्रि ह जाब यह त्रिकालमे भी सम्भव नहीं 
है | यदि कहा जाय कि जो इस जीवके ज्ञानाठि गुण है उन पर 
इृष्टि रखनेसे सुक्तिकी प्राप्ति है! जाचगी सा ऐसा कहना भी ठीक 
नही हैं, क्योकि ऐसा करनेसे भी विकल्पज्ञानक्ी प्रवृत्ति नहीं रुक 
सकती ओर जब तक बविकल्पज्नानकी प्रवृत्ति नही रुकेगी ठतव तक 
अभेद रत्नत्रयस्वरूप मोजकी ग्राप्रि हाना सम्भव नहीं हे । 
तब यह पुनः प्रश्न होता हैं कि यह जीव किसका आश्रय लेकर 
मोक्षके लिए उद्यम करे, क्योकि यह जीव किसीका आश्रय लिए 
विना मुक्तिको प्राप्त कर ले यह तो समस्‍्भव नहीं हैं। साथ ही यह 
भी वात है कि जिसका आश्रय लिया जाय वह न तो काल्पनिक 
होना चाहिये और न गुण-पर्यायके भेदरूप ही होना चाहिये। 
वह आश्रयमूत पदार्थे उससे सर्वथा भिन्न हो नहीं सकता, 
क्योंकि जहाँ कथ्ंचित भद विवक्षा भी ग्रक्ृतमे अयोजनीय नहीं 
हैं वहाँ सबथा भेव्रूप पदार्थका आश्रय लेनेसे इष्ट कायकी सिद्धि 
केसे हो सकती है, अथोत नहीं हो सकती | साथ ही एक वात और 
है। बह ०ह कि सोक्षके लिये जिस पद्मर्थका आश्रय लिया जाय वह 
अपनेसे अभिन्न होकर भी स्वय अविकारी तो होना ही चाहिये, 
साथ ही नित्य भी होना चाहिए, क्योकि जो विकारी दागा उसका 
आश्रय लेनेसे निरन्तर विकारकी ही संष्टि होगी और जो अनित्य 
हागा उसका सबंदा आश्रय करना वन नहों सकेगा । अब विचार 
कीजिए कि ऐसा कोन सा पदार्थ हो सकता है जो अपमेसे 
अभिन्न होकर भी न तो विकारी है और न अनित्य ही है। विचार 
करने पर बिद्वित होता हैं कि ऐसा पदाथ परम पारिणासिकसाव 
हो हा सकता हैं| ज्ञायक भाव या त्रिकाली ध्रवभाव भी उसीकों 
कहते हैं। नियमसारके टीकाकारने जिसकी कारण परमात्मा 


निश्चय-व्यवहारमभीमासा २०७ 


सज्ञा रखी है वह यही है | वह निगोद पयोयसे लेकर सिद्ध प्योय 
तक सब अवस्थाओंमें समानरूपसे सदा एकरूपसे पाया जाता 
है, इसलिये वह स्वय निरुपाधि है ओर जो स्वय निरुपाधि 
या शेड वि 7 व + 33 ५ 

होता है बह विकार रहित तो होता ही है यह भी स्पष्ट है और 
जो स्वय विकार रहित होता है बह नित्य भी होता है. 
यह भी स्पष्ट है। ऐसा नित्य ओर निरुपाधि स्वभावभूत जो 
ज्ञायक भाव है” बही मोन्षमागंमे आश्रय करने योग्य है यह जान 
कर आचाये ऊुन्दकुन्दने इसे तो भूतार्थ कहा है ओर इसके सिचा 
जितना भी भेदव्यबहार है उसे अभूताथ कहा है। द्रव्यमे 
गुणभेद और पर्योयभेद है. इसमे सनन्‍्देह नहीं ओर इस इृष्टिसे 
वह भूतार्थ है यह भी सच है। परन्तु त्रिकाली ध्र्‌वस्वभावी 
ज्ञायक भावमें वह अन्तर्लीन होकर भी अविवज्षित रहता है, इस 
लिये इस अपेकज्नासे उसमे इसकी नास्ति ही जाननी चाहिये | कहीं 
कही इस भेद्व्यवहारकों असत्याथं ओर मिथ्या भी कहा गया 
है सो ऐसा कहलनेका भी यही कारण है | चात यह है कि जो 
साधक है उसे यह भेद जानने योग्य होकर भी आश्रय करने 
योग्य त्रिकालसे नहीं है, इसलिये उस परसे दृष्टि हटाकर ज्ञायकके 
एकमात्र त्रिकाली भ्र वस्वभाव पर दृष्टि करनेके लिये यह कहा 
गया हैं कि जितना भी भेव्व्यवहार ओर सयोगसम्वन्ध है 
चह सचका सब अभूताथ है असत्यार्थ हैं ओर मिथ्या है । 

इस प्रकार जीव द्रब्यके सामान्य-विशेपात्मक होने पर भी सोक्ष- 
सागसे ज्ञायकसावके त्रिकाली ध्रधभावकों तो क्‍यों भताथे 
वतत्नाकर आश्रय करने योग्य कहा और भेदव्यवहारकों क्यो 
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१ पारिणामिकस्त्वतादिनिधतो निरुषाधि स्वाभाविक एवं । 
पथ्चास्तिकाय गाया ५८ टीका 


२०८ जनतत्त्वमीमासा 


अभूतार्थ वतलाकर त्यागने योग्य बतलाया इसका विचार किया | 
यह तो भूतार्थ ओर अभूतार्थकी मीसासा हुई | इस इष्टिसे 

आप हे ०. (७ 
जब इन नयोका विचार करते है ता माक्षसार्गमे आश्रय करने 
योग्य जो भूताथ है बह एक प्रकारका होनेसे ससे विपय करनेवाला 
निश्चयनय तो एक ही प्रकारका बनता हैं। यह परमभावश्नाही 


निश्चयनय है। इसका लक्षण वतलाते हुए नयचक्रसे कहा 
भी है;-- 


गेह्इ दव्यसहाव॑ असुद्ध-सुद्धोपयारपरिचत्त । 
सो परमभावगाही णायब्यों सिद्धिकामेण ॥१६६॥ 
जो अशुद्ध, शुद्ध ओर उपचारसे रहित मात्र द्रव्यस्वभावकों 


प्रहण करता है, सिद्धिके इच्छुक पुरुष द्वारा वह परम भावश्राही 
द्रव्याथकनय जानने योग्य है ॥१6७॥ 


उक्त गाथामे आया हुआ “सिद्धिकामेण” पद ध्यान देने योग्य 
है। इस द्वारा यह सूचित किया गया है. कि जो पुरुष मुक्तिके 
इच्छुक है उन्हें एक सात्र इस नयका विपय ही आश्रय करने 
याग्य है। किन्तु इस नयके विषयका आश्रथ करना तभी सम्भव 
€ जब इस जीचकी दृष्टि न तो जीवकी शुद्ध अवस्था पर रहती 
/ ये अशुद्ध अवस्था पर रहती है और न उपचरित कथनकों 
ही वह अपना आलम्वन बनाती है, इसलिए उक्त गाथामे 
द्रृज्याथिकनय ( निम्वयनय ) के बिषयका निर्देश करते हुए उसे 
अशुद्ध, शुद्ध और उपचारसे रहित कहा हे। हु 
निश्चय शब्द “निरः उपसर्ग पूर्वक चि? घातुसे बना है। 
उसका अर्थ है जो नय सब प्रकारके चय अथात्‌ गुणोंके और 
पयायोक्रे समुदाय, संयोगसम्वन्ध, निमित्त-मेमित्तिकसस्वन्ध 
आर उपादान-उपादेयसम्वन्धको प्रकाशित करनेवाले व्यवहारसे 
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निष्क्रान्त होकर मात्र असेव्रूप त्रिकाली भ्रवभाव या परम 
पारिणामिकभावको स्वीकार करता है वह निश्चयनय है! | इसका 
किसी उदाहरण द्वारा कथन करना तो सम्भव नहीं है, क्योंकि 
विधिपरक जिस शब्द द्वारा इसका कथन करेंगे उससे किसी 
अवस्था या गुणविशिष्ट वस्तुका ही वोध होगा। परन्तु मान्न- 
मार्गम आश्रय करने याग्य जो निश्चयका विपय है वह ऐसा 
नहों हैं, इसलिण इसका जो भी लक्षण किया जायगा वह 
व्यवहारका निपेध परक ही होगा। यही सब विचारकर पचा- 
ध्यायीफारने इसका इस प्रकार लक्षण किया है;-- 

ब्यवहारः प्रतिपेष्यस्तस्य प्रततपधक्ध परमार्थ | 

व्यवहारप्रतिपेष' स एवं निश्चयनयस्प वाच्य स्थात्‌ ॥१-०४५६८।॥ 

व्ययत्वर' स यथा स्थात रद द्रब्य शानवाज्च जीवा वा | 

नेत्यतावन्माती भपति स निश्चयनया नयाधिपति ॥१-४६६॥ 

व्यवत्र प्रतिपेध्य है प्यर्थात्‌ निषेध करने योग्य है तार 
निश्चय उसका निपेध करनेवाला है, इसलिये उयवह्ारजा प्रतिप 3- 
रुप जा भी पदार्म है वही निश्चयनयका वान्य हे ॥7-४८८।॥। उस 
द्रव्य सदरूप है या लीव सानवान हैं ऐसा विपय करनेबाला 
व्यवशरनय है और उसका निपेधपरक 'ना इनना मात्र निश्ायनय 
€ जो सब नयोमे मुस्य है॥ २-श८टा। 
समयप्राभुत गाया ६४ में शुउनपयरशा लदाण पर्स गए जो 

पार पाप रा कि जा आत्मापा एन पोर परद जण्णस परिए, 
पन्यन्य रदित, चलाचलगटिस, विशेषशिस पीर पन्‍्य संगेग 
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5 शा 0 ० पे 6 हरे मो ' डर 
कक अप ्ृ के; बंप £ 7 ध 2 का | रू खत 5 
झ््र दा हि जे ब्म्क्ाा हर +७ऋ+ रे चप्ञ+क्हू पट अल आर स्त कि ई 


१४७ 
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निश्चयनय ) जानो सो इस द्वारा भी निश्चयनयका वही विषय 
है जिसकी ओर पंचाध्यायीकार न शब्द हाय 
कहा गया हैं जिसकी ओर पंचाध्यायीकार न! शब्द 
इंगित कर रहे हैं। समयप्राश्नतकी वह गाथा इस प्रकार है ;--- 
जो पस्सदि अप्याण अवडपुट्ठमणरण्णय शणियदं। 
अविस्समसजुत्त त शुद्रणय वियाणाहि ॥ १४ ॥ 
अर्थ पहले लिख ही आये है। इसकी टीका करते हुए 
आचाये अमृतचन्द्र कहते हैं।-- 


यथा खल्वबद्धास्पृषटस्यानन्यस्य नियतस्थाविशेषस्यासंयुक्तस्य चात्मनो5* 
नुभूति- स शुद्धनय. । सा ल्वनुभूतिरात्मैवेत्यात्मेक एव प्रद्मोतते । 


नियमसे जो अबद्धस्पष्ट, अनन्य, नियत, अविशेष और 
असयुक्त आत्माकी अनुभूति है वह शुद्धनय है। वह अलुभूति 
आत्मा ही है , इसलिए उसमे ( अनुभूतिमें ) एक मात्र आत्मा 
ही प्रकाशसान होता है। 


इस शुद्धनयका सुस्पष्ट निर्देश करते हुए वे एक कलशर्मे 
कहते हैं।-- 


आत्मस्वमाव परभावभिन्नमापण माद्रन्तविमुक्तमेकम । 
विलीनसकल्पविकल्पजाल प्रकाशयन्‌ शुद्धनयो5म्युदेति ॥ १०) 


जो परभाव अथोत्‌ परद्रव्य, परद्रव्यके भाव तथा परद्वव्यकों 
निर्मित्तकर हुए अपने विभाव इस ग्रकार समस्त परभावोसे भिन्न 
है, आपूर्ण हैं, आदि ओर अन्तसे रहित है, एक हे तथा जिसमें 
समस्त संकल्प और विकल्पोके समूहका विलय हो गया है ऐसे 
आत्मस्वभावकों प्रकाशित करता हुआ शुद्धनय उदयको प्राप्त 
होता है ॥१०॥। 


हे 


यहाँ पर आचाये अम्ृतचन्द्रने एक बार तो मिश्वयनयका 
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विषय क्या है यह दिखलाते हुए उसका कथन किया है और 
दूसरी वार जो निमग्चयनयका विपय है उसरूप आत्मानुभूतिको 
ही निश्चयनय कहा है सो उनके ऐसा कथन करनेका खास कारण 
यह हैं कि जब तक यह जीव निम्चयनयके विपयको ठीक तरहसे 
हृवेयगम करके तद्रप आत्मानुभूतिकों प्रगट करता हुआ उसीसे 
सुस्थित नहीं होता है तब तक वह विविध प्रकारके अध्यवसान- 
भावोसे जायमान अपनी भावससाररूप पयोयका अन्त कर 
सुक्तिका पात्र नहीं हों सकता। मुक्ति ओर ससारका परस्पर 
ध हैं। ससारके कारण विविध प्रकारके अध्यवसान भाव 
आर मुक्तिका कारण उनका त्याग हैं। परन्तु विविध प्रकारके 
अध्यवसानभावोंका त्याग हो कैसे यह प्रश्न हैं? यह तो हो 
नहा सकता कि यह जीव एक ओर विविध प्रकारके अध्यवसान 
भावोंके कारणभूत व्यवह्रनयकों उपादेय मानकर उसका आश्रय 
भी लिये रहे ओर दूसरी ओर ससारका त्याग करनेके लिये 
उयस भी करता रहे, क्योकि जब तक यह जीव उपादेय सानकर 
व्यवहारनयका आश्रय करता रहता हे तव तक नियससे 
अध्यवसानभावोकी उत्पत्ति होती रहती हे ओर जब तक इसके 
अध्यवसानक्षावोकी उत्पत्ति होती रहती है तव तक ससारका 
अन्त होना असस्मव है, इसलिये जो निश्चयनयका विपय है वही 
आश्रय करने योग्य है ऐसा जान कर उसकी अनुभूतिको ही 
सिश्चयनय कहा है । व्यवहारनय प्रतिपेध्य क्यो है ओर निश्चयनय 
भतिपेधक क्यो है इसका रहस्य भी इसीसे छिपा हुआ है। 
आचाये कुन्दकुन्दने समयप्राश्षत आदि परमागमसे सर्वन्र 
पहले व्यवहारनयके विषयकों उपस्थितकर वादे निश्चयनयके 


हा झरा जो उसका निषेध किया है उसका कारण भी यही 
। जैसा कि उनके इस उल्लेखसे ही स्पष्ट है 
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एवं ववह्वरणओ पडिसिड्धो जाण णिच्छुयणणएण । 
शिच्छुयणयासिदा पुण मुणिणो पावति शिव्वाण ॥२७३२॥ 
इस प्रकार निश्चयनयके द्वारा व्यवह्मरनय ग्रतिपिद्ध हूँ ऐसा” 
जानों। तथा जो मुनि निश्चयनयका आश्रय लिये हुए है वे 
निवोणको ग्राप्त होते हैं ॥ २७२ ॥ 
यहॉपर गाथामे आया हुआ 'णिच्छयणयासिदा” पद ध्यान 
देने योग्य है। इस द्वारा आचायें महाराज स्पष्ट सूचित करते है. 
कि मोक्षसार्गसे एकमात्र निश्चयनयका सहारा लेनेसे ही मुक्तिकां 
प्राप्ति होगी, व्यवहारनयका सहारा लेनेसे नहीं | यद्यपि आचार्य 
महाराज निमग्चयनयके द्वारा व्यवहारनय प्रतिषिद्ध क्यो है इसके 
कारणका ज्ञान इसके पहले ही करा आये है पर मोक्षमार्यंसे 
निश्वयनयका सहारा लेना ही कार्यकारी है ऐसा कहनेसे भी 
उक्त अथथ फलित हो जाता हैं । 
निश्चयनय प्रतिषेघक है और व्यवहारनय ग्रतिषेध्य है यह 


आचाय अमृतचन्द्रके इस वचनसे भी सिद्ध हे। वे समयग्राश्नत 
गाथा ५६ की टीकामे कहते हैं :-- 


निश्चयनयस्तु द्रव्याअतत्वात्केवलस्थ जीवस्य स्वाभाविक भावमव- 
लम्ब्योत्लवमान परभाव परस्य सबमभेव प्रतिपेघयति । 


तथा निश्चयनय द्रव्याश्रित होनेसे केवल जीवके स्वाभाविक 
भावका अवलम्बन लेकर प्रकाशित होता हैं, इसलिए वह परके 
सभी प्रकारके परभावका प्रतिपेघ करता हैं | 


. चह तो सुविदित चात है कि जो आश्रय करने योग्य नहीं 
दाता है वह प्रतिपेध्य हाता है. ओर जो आश्रय करने योग्य होता 
हैं वह प्रतिपेषचक होता है। उ्यहरणार्थ जो प्राणी स्वच्छु और 
शांतल जलस अपनी रूृप्णा उपशान्त करना चाहता है वह जब 
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किसो नि्ेरिणोमे गदले जलको देखता है तो वह जलके गदले- 
पनको प्रतिपेध्य समझ कर उसके प्रतिपेघकरूप स्वच्छ एच 
शोतल जलको ही स्वीकार करता है। यही वात प्रकृतमे जाननी 
चाहिए। यहाँ पर मलिन जलस्थानीय व्यवहारनयका विपय है 
आर स्वच्छ एच शीतल जलस्थानीय निम्वयनयका विपय है । इस- 
लिए मोक्षका इच्छुक जो आसन्‍्न भव्य प्राणी पहले निम्बयनयके 
विपयको ठीक तरहसे जान कर उसीका आश्रय लेता है उसके 
द्वारा व्यवहारसयका विषय आश्रय करने योग्य न होनेसे अपने 
आप प्रतिपेध्य हो जाता है । 
तात्पय यह है कि जो निश्चयनयका विषय है वहो इस जीवके 
द्वारा आश्रय करने योग्य है, इसलिये उसके द्वारा व्यवह्रनयका 
'विपय अपने आप प्रतिपिद्न हो जाता है । निश्चयन्य आश्रय करने 
योग्य क्यो है इसका निर्देश करते हुए आचाये अम्ृतचन्द्र समय- 
आशभ्रत्त गाथा ११ की टीकामे पूर्वोक्त जल्के दृष्टान्त द्वारा बहुत ही 
स्पष्ट खुलासा करते हुए स्वय कहते है :-- 
यथा प्रवलपकसवलनतिरोद्वितमहजेकाच्छुभावस्थ. प्रयसोडनु- 
भवितार' पुरुषा पड्ड पयसोर्विवेफमकुवन्तो बहवोउमच्छुमेव तदनु- 
भवजन्ति | केचित्तु स्पकरविकीर्ण कतऊनिपातमात्रोपजनितप कपयसोर्विवेकत या 
स्रपुर्षाकाराविभावितसहजैकाज्छु पावताद!च्छुमेव तदनुभबन्ति । तथा 
प्रबलकर्मसवलनतिरोहितसहजैकजायकस्पात्मनो 5नुमवितार पुरुषा 
आत्मकमंणोविंवेकमकुबन्तोी व्यवह्ारविमोहितहंदया  प्रद्योतमानभाव- 
चैश्वरूप्य तमनुभवन्ति । भूतार्थडर्शिनस्तु स्वरमतिनिषातितशुद्ध नयानुत्रो व 
मात्रापजनितात्मऊमं॑विवेकतया स्वपुरुगाकाराबिभावितसहैजकजायकस्वभा- 
चल्वात्‌ प्रयोतमानैजन।यक्रभाव तमनुमवान्त । तदत्र ये भूनार्थमाश्रवन्ति 
ते एवं सम्यक्‌ पश्यन्त सम्पग्दा्टियो भत्रन्ति न पुनरन्‍्ये, कतकस्थानीयत्वा- 
ज्हुद्धनयस्य | अत प्रत्यगात्मदशिभिव्यंवद्ासनयों नानुसतेब्र्य- 
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जिस प्रकार प्रवल्त कीचड़के मिलनेसे जिसका सहज एक 
निर्मेलभाव आच्छादित है ऐसे जलका अनुभव करनेवाले बहुतसे 
पुरुष तो ऐसे है जो कीचड़ और जलका विबेक न करते हुए उस 
मेले जलका ही अनुभव करते हैं। परन्तु कितने ही पुरुष अपने 
हाथसे डाले हुए कतकफलके गिरनेमात्रसे| उत्पन्न हुए कीचड 
आर जलके प्रथककरण वश अपने पुरुषा्े द्वारा प्रगट किया 
गया सहज एक स्वच्छु जलस्वभाव होनेसे उस निर्मल जलका 
ही अनुभव करते हैं | उसी प्रकार प्रबल कर्मोके मिलनेसे जिसका 
सहज एक ज्ञायकभाव तिरोहित है ऐसे आत्माका अन्लुभव करने- 
वाले बहुतसे पुरुष तो ऐसे हैं जो आत्मा और कर्मका विवेक न 
करते हुए व्यवहारसे विमोहित हृदयवाले होकर प्रगट हुए 
चैश्वरूप भावको लिए हुए उस आत्माका अनुभव करते है 
किन्तु सृतार्थदर्शी ( सहज एक ज्ञायकसावका देखनेवाले ) पुरुष 
अपनी बुद्धिसे डाला गया जो शुद्धनय तदनुरूप बोध होनेमात्रसे 
आत्मा ओर कर्समका विवेक हो जानेके कारण अपने पुरुपार्थ द्वारा 
प्रकट हुए सहज एक ज्ञायकस्वसाव होनेसे प्रकाशसान एक 
ज्ञायकभावरूप उस आत्साको अनुभव करते हैं। इसलिए यहाँ 
ऐसा समभमना चाहिए कि जो भूता्थ (सहज एक ज्ञायकभाव) का 
आश्रय करते है वे ही आत्माकों सस्यकरूपसे देखते है, इसलिए 
सन्यम्दृष्टि है। परन्तु इनसे मिन्‍म दूसरे पुरुष सम्यम्हाष्टि नहीं है 
क्योकि शुद्धनय कतकस्थानीय है। अतः कर्मोंसे भिन्‍न आत्माकों 
देखनेवाले जीवोको व्यवह्ारनय अनुसरण करने योग्य नहीं है । 
शय यह हैँ कि जिस प्रकार कीचड़ युक्त जलमे जल भी 
है ओर उसको कोचइ युक्त अवस्था भी है। अब यदि कोई 
पुरुष इ्समल जलका स्रच्छ अवस्था प्रगट करना चाहता है ता 
उस कतक फल डाल कर ही उसे प्रगट करना होगा, घखनन्‍्यथा 
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पह स्वच्छ जलका उपभोग नहीं कर सकता। उसी प्रकार कम 
संयुक्त जीवमे जीव भी है ओर उसकी कर्मसंयुक्त अवस्था भी 
हैं । अब यदि कोई पुरुष उसमेसे जोवकों कमेरहित अवस्था 
मगट करना चाहता है तो उसे भूताथनयका आश्रय लेकर ही 
उसे प्रगट करना होगा, अन्यथा वह जीवकी कम्मरहित अवस्थाका 
उपभोग त्रिकालसे नहीं कर सकता। इससे स्पष्ट है कि मोक्षमार्गमे 
एकमात्र निमश्चयनय ही अलुसरण करने योग्य है उ्यवहारनय 
नही । 
यहाँ ऐसा समझता चाहिए कि व्यवहार और निश्चय इस 
प्रकार जो ये दो नय हैं उनमेंसे प्रकृतमे व्यवहारनय तो कर्म- 
सयुक्त अवस्था विशिष्ट जीवको स्वीकार करता है और निम्चयनय 
जीवके कर्मसयुक्त होने पर भी कर्मसयुक्त अवस्थाको न देखकर 
भात्र भ्रुवस्यभावी परस पारिणामिक भावरूप एक जीवको स्वीकार 
करता हूँ, क्‍योंकि ऐसा नियस है कि प्रत्येक नय अशग्राही ही 
हांता हूँ इसलिए वे एक एक अशको ही ग्रहण करते हैं। निमश्चय- 
नय तो केवल सामान्य अशकों ग्रहण करता है और व्यवह्सरनय 
केबल विशेष अंशको ग्रहण करता है। साथ ही एक नियम यह भी 
है कि प्रत्येक द्ृब्यका जो परम पारिणामिक भावरूप सामान्य अश है 
पह सदा अविकारी होता है, एक होता है और द्रव्यकी सब 
अवस्थाओमसे व्याप्त होकर रहनेके कारण नित्य तथा व्यापक होता 
हू किन्तु जो विशेष अश होता है वह यतः कमोदिकके साथ 
संम्पक करता है इसलिए बिकारी होता है, क्षण क्षणमें अन्य अन्य 
होनेसे अनेकरूप होता है और एक क्षण स्थायी होनेसे अनित्य तथा 
व्याप्य हातता है। इस प्रकार ये दोनो नय एक द्रव्यके इन दो अशों- 
को स्वीकार करते है। अब प्रकृतसे विचार यह करना है कि कर्म 
संयुक्त यह जीव अपनी कर्मके सयोगसे रहित अवस्थाकों कैसे 
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प्रगट करे | निरन्तर यदि वह कर्मसंयुक्त अवस्थाका ही अनुभव 
करता रहता हे ओर उसीका आश्रय लिए रहता है ता चह 
त्रिकालमे कर्मरहित, अवस्थाका प्रगट नहीं कर सकता, क्योकि 
जो जिसका आश्रय लिए रहता है उससे वही अवस्था प्रगट होती 
है। यही कारण है कि आचार्योने कर्मसंयुक्त अवस्थाके मेटनेके 
लिए निश्चयरूप एक ध्र वस्वभावी ज्ञायकमावका आश्रय लेनेका 
उपदेश दिया है । यह जीव इन दोनो नयोंके द्वारा जानता तो है 
अपने इन दोनों अशोको ही । इसलिए जाननेके लिए निश्धयनय 
के समान व्यवहारनय भी ग्रयोजनवान है पर सोक्षार्थी आश्रय 
एकमात्र निश्चयनयका लेता है, क्योकि उसका आश्रय लिए विना 
ससारी जीवका वन्धनसे मुक्त होना सम्भव नहीं है। जानने 
ओर जानकर आश्रय लेनेमें वड़ा अन्तर हे। व्यवहारनय 
जानने योग्य है और निश्चयनय जानकर आश्रय लेने योग्य है यह 
उक्त कथनका तात्पर्य है। इसलिए सोक्षमार्गस व्यवहास्तयकों 
प्रतिपिद्ध क्यों कहा ओर निश्चयनयको ग्रतिपेधघक क्यो माना इसका 
स्पष्टीकरण हो जाता है। 


यहाॉपर कोई प्रश्न करता है कि मोक्षमार्गमें निश्चयनयके हारा 
यदि व्यवहारनय सर्वथा प्रतिपिद्ध है तो साधकके व्यवहरधमंक्री 
प्रवृत्ति केसे चन सकेगी ओर उसके व्यवहारधर्मकी प्रवृत्ति 
होती ही नहीं यह कहना उचित नहीं है, क्योकि गुणस्थानोंकी 
भूमिकानुसार उसके व्यवहारधर् पाया ही जाता है। दोनों 
नयोकी उपयोगिताकों ध्यानमे रखकर एक गाथा उद्धघृतकर 
आचार्य अग्रतचन्द्र भी समयसारकी टीकामे कहते हैं: 


जद जिणमय पवज्जट ता मा ववहार-रिच्छार मुयह | 
एशण विशा छिज्जट तित्व अण्णुण उणु तच्च ! 
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यदि तुम जैनधर्मका प्रवर्तन करना चाहते हो तो व्यवहार 
ओर निश्चय इन दोनो नयाकों सत छोड़ो, क्योंकि एक (उयवहार- 
नय) के बिना तो तीर्थका नाश हो जायगा ओर दूसरे (निः्बयनय) 
के विना तत्त्वका नाश हो जायगा | 


समाधान यह हैं कि साधकके अपने अपने गुणस्थानानुसार 
व्यवहारधर्स होता हैं इससे सन्‍्देह नहीं पर एक तो वह बन्ध 
पयोयरूप होनेके' कारण साधककी उससे सदाकाल हेय बुद्धि बनी 
रहती है। दूसरे वह रागका कतो न होनेसे श्रद्धामे उसे आश्रय 
करने योग्य नही सानता । साधक श्रद्धामे तो निश्चयनयकों ही 
आश्रय करने याग्य मानता है परन्तु वह जिस भूमिकासे स्थित होता 
उसके अनुसार वर्तन करता हुआ उस कालमसें व्यवहारधमंका 
जानना भी व्यवहारनयसे प्रयोजनवान्‌ गिनता है। इसी आशयकों 
ध्यानसे रखकर आचाये अम्ृतचन्द्रने यह वचन कहा है-- 


व्यवहर्ण॒नय' स्याद्यग्यपि प्राक्पदव्यामिह निहितपदाना हत हस्तावलम्ब । 
तद॒पि परममर्थ चित्रमत्कारमात्र परविरहितमन्त पश्यता नैप किचित्‌ ॥४॥॥ 


जिन्‍्होने साधक दशाकी इस पहली पदवीमें ( शुद्धस्वरूपकी 
प्राप्ति होनेकी पू्वंकी अवस्थाम ) अपना पैर रखा है उन्हे यद्यपि 
व्यवृहारनय भले ही हस्तावलम्ब होवे तथापि जा पुरुप परद्वव्य 
भावोसे रहित चेतन्य चसत्कारसात्र परम अथकों अन्तरगम 
अवलोकन करते हैं (उसकी श्रद्धा करते हैं तथा उसरूप लीन 
होकर चारित्रभावको प्राप्त होते हैं) उन्हे यह व्यवहासर्नय कुछ 
भी प्रयोजवान्‌ नहीं है ॥शा 


इसपर पुनः प्रश्न होता है कि यदि सोक्षसागस निश्वयनयकी 
दी मुख्यता हे तो आचाये कुन्दकुन्दने समयसारकों दानों 
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नयोंके पक्षसे रहित क्यों कहा ” अपने इस मावको व्यक्त करते 
हुए वे समयप्राक्रतमें कहते हैः-- 
कम्म बद्धमत्रद्ध जीवे एवं तु जाण शयपकक्‍ख | 
पक्खातिक+तों पुण भण्ण॒दि जो सो समयसारों ॥१४३॥ 
जीवमे कर्म वद्ध है अथवा अबद्ध है इस प्रकार तो नयप्ष 
जानों। किन्तु जो पन्षातिक्रान्त कहलाता है वह समयसार 
( निर्विकल्प शुद्ध आत्मतत्त्व ) है ॥१४२९॥ 
इसी बातको स्पष्ट करते हुए बे दूसरे शब्दोंमे पुनः कहते हैं+- 
दोण्ह वि णुयाण भणिव जाणइ खवर तु समयपडित्रद्धों | 
ण॒ दु णयपक्ख गिण्हदि फिंचि वि ण॒यपक्खपरिहीणों ॥१४३॥ 
नयपक्षसे रहित जीव समयसे प्रतिवद्ध होता हुआ (चित्स्वरूप 
आत्माका अनुभव करता हुआ ) दोनों ही नयोके कथनको मात्र 


जानता ही है, परन्तु नयपक्षको किंचित्‌ सात्र भी ग्रहण नहां 
करता ॥१४३१॥ 


आचाये अम्रतचन्द्र भी इसका समर्थन करते हुए कहते हैं-- 
य एव मुकत्वा नवपक्षपात स्वस्यगुप्ता निवसन्ति नित्यम्‌ । 
विकल्पजालच्युतशान्तचित्तास्त एवं साक्षादमृत पिवन्ति ॥६६॥ 
लो नयोके पक्तपातको छोंडकर सदा अपने स्वरूपमे गुप्त 
होकर निवास करते हैं वे विकल्पजालसे रहित शान्तचित्त 
होते हुए साक्षात्‌ अम्नतपान करते हैं ॥5६०॥ 
इसी प्रकार इस कथनके वाद फिर भी वहुत प्रकारसे आचाय 
अमृतचन्द्रने ठोनो नयोके विपयोंकों उपस्थितकर उनके दी 
प्षपात वतलाये हैं. ओर अन्तमे कहा है कि जो तत्त्ववेदी पक्त- 
पातस रहित होता है उसे चित्स्वरूप यह जीव निरन्तर चित्स्वरूप 
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ही है। अतएंव जो यह कहा जाता है कि मोक्षमार्गमे 
साधकके लिए एकमात्र निश्चयतय आश्रय करने योग्य होनेसे 
उसीका पक्त ग्रहण करना चाहिए यह कहना कहॉ तक उचित है 
यह विचारणीय हो जाता है। इस स्थिति पर पूरी तरहसे विचार 
करन पर शट्भाकार कहता है कि हमे तो आचार्य अमृतचन्द्रका 
यह चचन ही उपयोगी जान पडता है। वह वचन इस 
अकार है-. 

उभयनयविरोध व्वसिनि स्यात्पदाके जिनवचसि रमस्ते ये स्वय वान्तमोहा । 
सपदि समयसार ते पर ज्योतिरुचैरनवमनयपत्षाक्षुस्णमीक्षन्त 0एव ॥४आ 


निश्चय और उ्यवहार इन दो नयोके विरोधका ध्चस करने- 
वाले स्यात्पद्से ल्ाछित जिनबचनम सोहका स्वयं बसनकर जो 
स्ममाण होते है वे नयपक्षसे रहित, सनातन और अति उत्कृष्ट 
परम ज्योतिस्वरूप समयसारकों शीघ्र देखते ही है ॥४॥ 

यह एक प्रश्न है जो प्रत्येक विचारकके चित्तमे घर किये 

के मोक्षमार्गमे ए 
हुए है ओर इस कारण वह यह मानने लगता है कि मोक्षमार्गमे 
जितना निम्वयनयकों महत्त्व दिया जाता है उतना ही उ्यवहार- 
नयको भी महत्त्व देना चाहिए, क्योकि ऐसा किये विना एकान्तका 
आग्रह हो जानेसे वह मोक्षमार्गों नही हा सकता ? 

समाधान यह है कि जहाँ तक जीवका स्वरूप ओर उसकी 
बन्धयुक्त अचस्थाके साथ निमित्त-मेमित्तिकमाव आदिका जाननेका 
भेश्त है वहाँ तक तो इन दोनो नयोके विपयको हृटयगस कर लेना 
आवश्यक माना गया है इसमे सनन्‍्देह नहीं। जहाँ वह यह जानता 
है कि द्रव्यार्थिक दृष्टि ( परमभावश्माही निश्चयनय ) से ज्ञायक- 
स्भाव में एक हूँ, नित्य हूँ ओर घ्रुवभावरूप्त हूँ। ये जो नर-नारकादि- 
रूप विविध पयोयें ओर सतिज्ञानाव्रिप विविध भाव इृष्टिगोचर हो 
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रहे हैं वे मेरे त्रिकाली धुवस्वभावमे नहीं हैं. वहाँ वह यह भी 
जानता है कि व्यवहारद्ष्टि ( पयोयाथिकनय ) से वरतमानमे जो 
ओर हृष्टिगोचर हक 
नर-नारकादि अवस्थाएं और मतिज्ञानादि भाव दृष्टिगोचर हो रहे 
हैं वे सब जीवके ही हैं । यह जीव ही अपने अज्ञानके कारण 
कर्मोंसे संयुक्त होकर इन विविध अवस्थाओका पात्र हो रहा है 
और अपने अज्ञानका त्यागकर यह ही मोक्षका पात्र होगा। 
इस प्रकार यह जीव दोनों नयोंके विषयकों जानता है इसमे सन्देह 
नहीं | यदि वह ऐसी श्रद्धा करे कि मैं सिद्धोंक समान चर्तेमान 
पययोयमें भी शुद्ध हूँ या बह ऐसी श्रद्धा करे कि वर्तमान पर्योयके 
समान मैं अपने त्रिकाली ध्रुवस्वभावमे भो अशुद्ध हूँ ता चह्‌ 
सर्वथा एकान्त पक्षका आग्रही होनेसे जिन बचनके वाह्म श्रद्धा 
करनेवाला माना जावे । परन्तु ऐसा नहीं है, क्योकि जहाँ तक 
जाननका सवाल है वहाँ तक वह इन दोनो नयोंके विपयको ठीक 
तरहसे समानरूपसे जानता है | इनसे क्रिसी एकके पक्षको ग्रहण 
नहीं करता। किन्तु प्रकृतसे सात्र जानना ही तो प्रयोजनीय है नहीं। 
यहाँ तो उसे वरतमानम जो अशुद्ध अवस्था है उसमे हेय बुद्धि करके 
परयोवरूपमे अपने सहजस्वरूप निज तत्त्वको प्रगट करना है। 
यदि उसकी यह दृष्टि न हो तो न तो वह मोक्षमार्गों ही हो सकता 
ह ओर न वह साथक कहलानेका ही पात्र माना जा सकता है । 
इसलिए वह इन दोनो नयोक्रे विषयको समानरूपसे जानकर भी 
उपादेय मात्र निश्चयनय्रके विषयकों ही मानता हैं, क्योकि उसका 
आश्रय लनेसे ही उसके धीरे धीरे तदरूप अवस्था प्रगट हाती है | 
इसी भावका ध्यानमे रखकर आचार्य कुन्दकुन्द समयप्राभ्रतमे 
भी कहने हैं :-. 
सुद्त ते वियागनो सुद् चेब्रप्पय लट॒ट जीवो । 
जाग तो द अशुद्र अशुद्ध मव्यय लद्धद ॥१८६॥ 
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जो आत्माको शुद्ध जानता है. वह शुद्ध हैं आत्माको प्राप्त 
करता है ओर जो उसे अशुद्ध जानता है वह अशुद्ध ही 
आत्माको प्राप्त करता है ॥१८६॥ 
इसकी पुष्टि करते हुए आचाये अमृतचन्द्र भी कहते हैं :-- 
इदमेवात्र तात्पय हेयो शुद्धनया न हि। 
नास्ति बन्धस्तदत्यागात्‌ तत्त्यागादू बन्ध एवं हि ॥१२२॥ 
प्रकृतमे यही तात्पर्य है कि शुद्धनय हेय नहीं है, क्योंकि 
उसके अत्यागसे बन्ध नहीं होता ओर उसके त्यागसे बन्ध होता 
ही है ॥१९२॥ 
इसलिए आचाये कुन्दकुन्दने जहाँ यह कहा है कि कर्म 
जीवमें वद्ध है अथवा अबद्ध है इसे एक एक नयका पक्ष 
जानो बहाँ उनका वैसा कथन करनेका अभिप्राय दोनो नयोंके 
विषयका ज्ञान कराकर और उस सस्बन्धी उत्पन्न विकल्प ( राग ) 
छुडाकर अपने भुवस्वभावकी ओर क्ुुकानेका रहा है, क्योंकि 
वे यह अच्छी तरहसे जानते रहे है कि जो यह मानता है कि मैं 
सर्वथा अबद्ध हूँ उसे कुछ करनेके लिए नहीं रह जाता 
है| साथ ही वे यह भी अच्छी तरहसे जानते रहे है कि जो 
यह समानता है कि मैं कर्मसे सर्वथा वद्ध हू वह अयक्न करके भी 
त्रिकालसे मुक्त नहीं हो सकता, इसलिए उन्होने एकान्तके 
आग्रहके साथ दोनो नयोंके विकल्पकों छुडाकर निर्विकल्प होनेके 
लिए उक्त बचन कहा है इसमे सन्देह नहीं, क्योकि चैसा हुए विना 
अनादिकालसे चली आ रही रागकी करत्वबुद्धि नहीं छूट सकती । 
>ज्तु इसप्रकार अनेकान्तमार्गका अनुसतो होकर भी साधक 
हेयरूप व्यवहारनयका आश्रय न लेकर उपादेयरूप निश्चयनयका 
ही आश्रय लेता है, क्योकि मोक्षरूप प्रयोजनकी सिद्धिके लिए 
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सो सर्वथा हेय है वह आश्रय करने योग्य नहीं हों सकता और 
जो स्बथा उपादेय है उसका आश्रय लिए बिना इष्ट प्रयोजनकी 
सिद्धि नहीं हो सकती । अध्यात्मशाख्रोमें मै रागी हैँ, हें पी 
हूँ? इत्यादि रूप प्रतीतिसे मुक्त कराकर मे एक हूँ, नित्य हूँ, शुद्ध 
हूँ, ज्ञायकभाव हूँ? इत्याविरूपसे प्रतीति सवत्र इसी अभिम्राय- 
से कराई गई है | दोनों नयोके विपयको जानना अन्य वात है 
ओर जान क्र व्यवहारनयके विपयर्म हेयवुद्धि करना ओर 
निश्चयनयके विपयमें उपादेय बुद्धि कर तथा उसका आश्रय लेकर 
तन्सय होना अन्य वात है । पन्ञातिक्रान्त होनेका भी यही तात्पर्य 
है | यही कारण है कि आचाये कुन्दकुन्दने एक ओर तो साथक 
जीवको नयपक्तके रागका त्याग देनेका उपदेश दिया है ओर 
दूसरी ओर निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्तिके लिए निश्चयनयके विषयके 
आश्रय लेनेका उपदेश दिया है। इस प्रकार पन्षातिक्रान्त होनेके 
लिए व्यवह्यारनय तो क्यो हेय है ओर, निश्चयनय क्‍यों उपादेय 
है यह स्पष्ट हा जाता है । इतना विशेष जानना चाहिए कि 
सबिकल्प ओर निविकल्पके भेदसे नय दो प्रकारके है। समयसार 
गाथा १४२ ओर १४३ में सविकल्पनयके छोड़नेका उपदेश देकर 
निविकल्पनयके आश्रय लेनेकी वात कही गई है और उसी 
समयसारकी गाथा ११, १२ तथा १४ से आत्माकी कैसी अनु- 
भृतिके होने पर निविकल्पनयका आश्रय होता है इसका निर्देश 
किया गया है । तात्पय यह है कि जब तक यह आत्मा व्यवहार- 
नयम आत्मा इस प्रकारका हैं और निशचयनयसे इस प्रकारका 
है ऐसे विकल्पोंस उलका रहता हे तव तक शद्ध आत्माकी 
अनुभूति नहीं होती । किन्तु ठानो नयोके बिपयकों जान कर जब 
चर घछात्मा शद्वनयऊ विषयका आश्रय कर निविकल्प नयमूप 
परिशन हाता है नत्र एकमात्र शुद्भातुभति ही शेप रहती है, अन्य 
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'सव विकल्प सुतरा पल्ायमान हो जाते है। प्रमाणके समान 
नय भी दो प्रकारके है इसका निर्देश नयचक्र प्रष्ठ ६६ से एक गाथा 
उद्धृत कर किया गया है । गाथा इस प्रकार है-- 


सवियप्प णिव्वियप्प पमाणरूव जिशेहे शिहदिद्ठ । 
तहविह श॒ुया वि भणि या सवियप्पा शिव्वियप्पा वि || 


जिनदेवने सबिकल्प और निर्विकल्पके भेदसे प्रमाण दा 
प्रकारका कहा है । तथा डसी प्रकार सविकल्प और निविकल्पके 
भेदसे नय भी दो श्रकारके कहे है | 
इसप्रकार शुद्धनुभूतिके काल्म आत्माके सबिकल्प नयोसे 
अतिक्रान्त हो जाने पर भी निश्वयनयके विषयका किस प्रकार 
आश्रय बना रहता है यह स्पष्ट हो जाता है । 
यह परम भाषग्माही निश्चयनय है | इसके सिवा निम्चयनयके 
जितने भी भेद शाख्रोमे बतलाये है वे सब व्यवहारनयमे ही 
अन्तर्भूत हो जाते हैं। उदाहरणार्थ समयप्राश्गवत गाथा ८३ से कहा 
हेकि आत्मा आत्माकों ही करता है ओर आत्मा आत्माकों ही 
सो यह कथन परसे भेदज्ञान करानेके लिए किया 
गया है, इसलिए वह पय्योयार्थिकरूप निश्चयनय है। तात्पर्य 
यह हैं कि यहाँ पर पयोय कथनकी मुख्यता होनेसे द्रव्यमे भेद- 
व्यवहारकी प्रसिद्धि हुई है, इसलिए इसे व्यवह्मस्नयका विपय 
जानना चाहिए। समयप्राश्षत कलश ६० मे जो यह कहा 
गया है कि आत्मा ज्ञान है, वह स्वय ज्ञान है, वह ज्ञानसे अन्य 
फरता है सो इसमे भी पयोय कथनकी मुख्यता होनेसे इसे 
व्यवहारनयका विषय जानना चाहिए | इसी प्रकार अन्यत्र 
हा कहीं एक द्रब्यके आश्रयसे प्योयका कथन करके झसे 
विषय कहा भी है सो निश्चयनय भूताथकों स्वीकार 
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करता है इस अभिप्रायकों ध्यानमे रख कर ही कहा है।। परन्तु 
परम भावस्राही निश्चयनयक्रे विपयमृत भूता्थमे और इस भृतार्थ- 
में मौलिक भेद है जिसका स्पष्टीकरण हम पहले कर ही आये 
हैं । तात्पय यह है कि शुद्ध निश्चमननयक्रे सिवा निश्चयनयके अन्य 
जितने भेद-प्रभेद शासख्रोमे दृष्टिगाचर हाते हैँ व सब विशेषण 
युक्त वस्तुका विवेचन करनेवाले हानेसे व्यवह्ासरनय ही जानने 
चाहिए। इसी वातको व्यानम रखकर आचार्य जयसेनने समय- 
ग्राश्मत गाथा १०२ की टीकामे यह वचन कहा है :-- 

अजानी जीवो शुद्धनिश्रयनयेनाशुद्धोपादानरूपेण मिश्वात्वरागादि- 
भावानामेव कर्ता न च हव्यक्रमंण”। स चाशुद्धनिश्चयनयों यद्यपि 
द्रव्यकमंकतत्वरूपासद्ध तब्यवद्वारापेन्षया निशर्चयसजा लभते तथापि 
शुद्धनिश्वयापेक्ष॒या व्यवहार एवं । 


अज्ञानी जीव अशुद्ध उ्पादानरूप अशुद्ध निश्चयनयसे 
मिथ्यात्व ओर रागादि भावोका ही करता है, द्रव्यकर्मका कतों 
नहीं है । वह अशुद्ध निश्चयनय यद्यपि द्रव्यकर्मका कर्ता जीव 
है? इसे स्वीकार करनेवाले असदूभूत व्यवह्रनयकी अपेक्षा 


निश्चय सज्ञाको ग्राप्त करता है तथापि शुद्ध निश्वयनयकी अपेक्षा 
वह व्यवहार ही है। 


निश्वयतयके कथनमें तीन विशेषताएं होती है । एक तो वह 
अभेदयादी होता है, दूसरे वह एक द्रव्यके आश्रयसे प्रवृत्त होता 
है और तीसरे वह विशेषण रहित होता है। किन्तु व्यवहार- 
नयका कथन इससे उल्लटा होता है। अब यदि इस दृष्टिको 
ध्यानमें रखकर विचार करते हैं तो शुद्ध निश्बयनय ही एकमात्र 
निश्चयनय ठहरता है, क्योंकि उसके विषयमे गुण-पर्यौयरूपसे 
किसी प्रकारका भेद परिलक्षित न होकर वह मात्र द्रव्यके आश्रयसे * 
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भवृत्त होता है। किन्तु इसके सिवा निश्चयनयके अशुद्ध निश्चयनय 
आदि जितने भी प्रकार शास्त्रोमे बतलाये गये हें वे सब इन 
विशेषताओकों एक साथ लिए हुए दृष्टिगोचर नहीं होते, क्योकि 
वे एक ट्व्यके आश्रयसे प्रवृत्त होकर भी किसी न किसी प्रकारके 
भेदका या उपाधि सहित बस्तुका ही कथन करते हैं, इसलिए वे 
भेद कथन या उपाधि सहित द्रव्य कथनकी मुख्यतासे व्यवहारनय- 
की परिधिमे आ जाते हैं | आचार्य जयसेनने अशुद्धनिश्वयनय 
शुद्धनिश्वयनयकी अपेक्षा व्यवहार ही है ऐसा जो कहा है सो 
पह इसी अभिप्रायसे कहा है। जैसे परसभ्रहनयके सिवा अपर 
सग्रहनयके जितने भी अवान्तर भेद सम्भव है वे स्वय एक 
अपेक्षासे अभेदका कथन करनेवाले होकर भी दूसरी अपेक्षासे 
भेदका ही कथन करते है, इसलिए वे व्यवहारनयके भेदोमे 
त हो जाते है उसी प्रकार शुद्धनेश्वयनयके सिचा निश्चय- 
नयके अन्य जितने प्रकार बतलाये गये है उन सबका व्यवहार- 
नयके _अवान्तर सेदोंमे अन्तर्भाव हो जाता है यह्‌ उक्त कथनका 
पात्पय है। पश्चाध्यायीसें निश्वयलय एक ही प्रकारका है यह 
करनेके लिए जो निश्चयनयके दो भेद माननेवालेकों 
मिथ्यादष्टि कहा है सो चह्‌ इसी अभिम्नायसे कहा है कि द्रव्यके 
त्रिकाली _उैचभावसे वस्तुतः किसी अकारका भेद करना सम्भव 
हैं ओर जो गुणसेद्‌ या परयोयसेदसे वस्तुको भ्रहण करता 
है उसे दृब्याथिकनय नहीं माना जा सकता है । पचाध्यायीका 
पेह वचन इस प्रकार है;-- 
शुद्धदवव्यार्थिक इति स्थादेकः शुद्धनिश्चयो नाम । 
अपरोऊशुद्ध दव्यार्थिक इति तदशुद्धनिश्वयो नाम ॥१६-६०॥ 
इत्यादिकाश्च बहचो भेदा निश्चयनयस्य यस्य मते । 
स हि मिथ्यादृष्टिः स्थात्‌ सर्वनावमानिंतों नियमात्‌ | १-६६ १ 
श्र 
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शद्धनिश्वय नामवाला एक शुद्ध द्रव्याथिकनय हे ओर अशुद्ध 
निश्चय नामवाला एक अशद्ध द्रव्याथिकनय है ॥१-६६०॥ इत्यादि 
रूपसे जिसके सतसे निश्चयनयके बहुतसे भेद कल्पित किये गये 
हैं. वह नियमसे सर्वज्षकी आज्ञाका अपमान करनेवाला है 
इसलिए बह मिथ्याहृष्टि ही है ॥१-६६१॥ 


उक्त कथनका तात्पय यह है कि समयप्राभ्बत आदि शाद््ोमें 
परमसावग्राही निश्चयनयके सिवा अन्य अर्थ भी निश्चयनय 
शब्दका प्रयोग हुआ है इसमे सन्देह नहीं, परन्तु वेसा कथन 
वहॉपर विवक्षाविशेषसे ही किया गया है, इसलिए यदि परमाथे 
इष्टिसे देखा जाय तो निश्चयनय एक ही है और वही सोक्षसार्गर्म 
आश्रय करने योग्य है, क्योकि उसका आत्रय लेकर स्वभाव 
सन्मुख होनेपर ही निर्विकल्प शुद्धायुमतिका उदय होता है। 
इस प्रकार निश्चयनय क्‍या है और उसका जीवसमें साधकके 
लिए क्‍या उपयोग है इसका विचार किया । 


अच प्रकृतमें व्यवह्मरनयकी मीमांसा करनी है । यह तो हम 
पहले ही वतला आये हैं कि समयप्राभृतमे व्यवहास्नयकों 
अभूताथे कहा है। वहाँ अमतारथका क्‍या अथे इष्ट है यह भी 
हस वतला आये है। अब उसीके आलस्‍्वनसे यहाँ पर इस 
नयका और उसके भेदोंका सांगोपांग विचार करते हैं। प्रकृतमें 
व्यवहार! यह्‌ योगिक शब्द है। यह “वि और “अब” उपसर्गे 
पूवेक हू! धातुसे वना है। इसका अर्थ है गुण और पयोय 
आठदिका आलम्बन लेकर अखंड बस्तुमे 'किसी प्रकारका भेद 
करना | एक तो यह विकल्पात्मक श्रतज्ञानका एक भेद है । दूसरे 
यह भेदकी मुख्यतासे ही वस्तुकों स्वीकार करता है, इसलिए 
जितना भी व्यवह्रनय है वह उदाहरण सहित विशेषण-विशेष्य- 
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रूप ही होता है। इसी तथ्यकों ध्यानमे रखकर पचाध्यायीमे 
इसका लक्षण करते हुए कहा भी है :-- 


सोदाहरणो यावान्नयो विशेषणविशेष्यरूपः स्यात्‌ | 
व्यवहारापरनामा पर्यायाथों नयो न ठ्व्या्थ, ॥१-५६६३॥ 
जितना भी उदाहरण सहित विशेषण-विशेष्यरूप नय है वह 
सव पयोयाथिकनय है। उसीका दूसरा नाम व्यवह्ारनय है। 
किन्तु द्रब्याथिकनय ऐसा नहीं है ॥१-५८६॥ 


अं इसी विपयकों अन्यरूपसे इन शब्दोमें व्यक्त 
किया है :--- 


पर्यायार्थिक नय इति यदि वा व्यवहार एवं नामेति | 
एकार्थों यस्मादिह सर्वोष्प्युपचारमात्र- स्थात्‌ ॥१-+२१॥ 


व्यवहरण व्यवहार. स्यादिति शब्दार्थतो न परमार्थ: । 
स यथा गुणगुणिनोरिह सदभेदे भेदकरण स्यात्‌ ॥१-४९२॥ 


साधारण गुण इति यदि वाउसाधघारण सतस्तस्य | 
भवत्ति विवक्ष्यो हि यदा व्यवह्यरनयस्तदा श्रेयान्‌ ॥१-४२३॥ 


शी 32935 यह संज्ञा अथवा व्यवहारनय यह सज्ञा एक ही 
अथकी वाचक है, क्योकि इसमे समस्त व्यवहार उपचारसात्र 
है॥ १-४२१॥ विधिपूवेक भेढ करनेकों व्यवहार कहते है. यह 
उसका निरुक्त्यथ है। यह परमसार्थरूप नही है । जैसे कि गुण 
और गुणीसें सत्तारूपसे भेद न होने पर भेद करना व्यवहारनय 

॥ १९-४२०॥ जिस समय सतके साथ साधारण अथवा 
असाधारण गुणोमेसे कोई एक गुण विवज्षित होता है उस समय 
ज्यवहारनय ठीक माना गया है ॥१-४२३॥ 


0 छह हदृष्टिगोंचर जे 
नयचक्रमें इसका लक्षण इन शब्दोमें हद होता है :-- 
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जो चिय जीवसहावों शिच्छुयदो होइ सब्बजीवाण । 
सो चिय भेदुवयारा जाण फुड्ड हाइ बवहारो ॥२३६॥ 
निश्चयनयसे सव॒ जीवोंका जो स्वसाव है वह जब भेदके 
द्वारा उपचरित किया जाता है तब उसे विपय करनेवाला व्यवहार 
नय जानो ॥२३६॥ 
इसी तथ्यको नयचक्रप्ते दूसरे शब्ठोमे यो व्यक्त किया है :-- 
जो सियभदुवयार धम्माण कुणइ एगवत्थुस्म । 
सो बवहारों भणियो विवरीयों खिच्छुयों होदि ॥२६२॥ 
जो एक वस्तुमे धर्मेके कथचित्‌ भेदका उपचार करता है 
उसे व्यवहारनय कहा है और निश्चयनय इससे उल्टा 
होता है ॥२६२॥ 
जिसे समयप्राम्नतमें अखड वस्तु स्वभावमें न होनेसे अभूताथे 
कहा गया है उसे ही नयचक्रमे भेदोपचार शब्द द्वारा व्यवह्नत 


किया गया है । व्यवहारनयका विषय अमूतार्थ क्‍यों है इसका 
निर्देश अ ग्रीमे 
ईश करते हुए पंचाध्यायीसे कहा है :--- 


इठ्मन्र निदान किल गुणवद्‌ द्रव्य यदुक्तमिह सूत्रे | 
अस्ति गुणो5स्ति उव्य तद्योगात्तदिह लब्धमित्यर्थात्‌ ॥१-६३४॥ 
तदसन्न गुणो5स्ति यतो न द्रव्य नोभय न तथ्योगः । 
केवलमद्दैत सद्‌ भवतु गुणो वा तदेव सद्‌ द्रव्यम्‌ | १-६३५॥ 
तस्मान्यायागत इति व्यवहार स्थान्नयो5्प्वभूतार्थ: | 
केवलमनुभवितारस्तस्थ च मिथ्यादशो हतास्तेडपि ॥१-६३१६॥ 
व्यवह्रनयकों अभृतार्थ कहनेका कारण यह है कि सूत्रमेः 
के पक हे हे सन 
द्रव्यको जा गुणवाला कहा है सो इसका तात्परय यह है कि गुण 
न्कि ्े 5 कर, ++ 
पृथक हैं, उव्य प्रथक है ओर इनके सयोगसे द्रव्य प्राप्त होता 
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है ॥१-६३४॥ परन्तु यह असत्‌ है, क्योकि न गुण है, न द्रव्य 
है, न दोनो हैं ओर न उनका संयोग ही है। किन्तु सत्त्‌ केवल 
अद्ेत रहा आवे जिसे चाहे गुण मान लो, चाहे द्रव्य सान ला 
हैं वह अद्वेतरूप ही ॥१-६३५॥ इसलिए न्‍्यायबत्लस यह [सिद्ध 
हुआ कि व्यवहार नय होकर भी अभूताथ हे । जो केवल 
उसका अनुभव करनेवाले हैं वे मिथ्यादृष्टि है ओर पथश्रष्ट 
हैं ॥१-६३६॥ 


इस प्रकार जहाँ पर गुणों ओर पयोयोके आश्रयसे या 
स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र स्वकाल और स्वभावके आश्रयसे भेढका उपचार 
कर जो वस्तुको विषय करता है. वह व्यवहारनय हैँ यह उक्त 
कथनका तात्पर्य हैं। सदूभूतव्यवहार्नय यह इसीकी सज्ञा हैँ। 
इसके मुख्य भेद दो हैं :---अनुपचरित सद्भूत व्यवह्रनय ओर 
उपचरित सद्भत व्यचहारनय । जिस पदाथेका जो गुण या शुद्ध 
पयोय है उस गुण या पर्याय द्वारा ही यह नय उस पदाथका 
विपय करता है, इसलिए तो इसे सदूसृत व्यवहास्वय कहते हैं । 
जैसे यह कहना कि ज्ञान जीव है यह सदूसूृत व्यवहारनयका 
उदाहरण है। इसमे इतनी विशेषता और है कि यदि इसमे अन्यके 
सम्वन्धसे दूसरा विशेषण नहीं लगाया जाता है तो यही उगहरण 
अनुपचरित सदूभत व्यवहारनयका हो जाता है। ओर यदि 
पर योगसे विशेषण सहित कर दिया जाता हैँ तो वह उपचारत 
संद्भूत व्यवहारनयका उदाहरण हो जाता हैं। इसी तथ्यकों 
ध्यानसे रखकर पत्चाध्यायीमें अनुपचरित सद्भृतव्यवहारतयका 
विचार करते हुए बतलाया है ;-- 


स्यादादिमो यवान्तलॉना या शक्तिरस्ति यत्व सत । 
तत्तत्सामान्यतया निरूप्यते चेद्‌ बिशेषनिरपेज्षम ॥१-४३४॥ 
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इदमत्रोदाहरण' ज्ञान जीवोपजीवि जीवगुणः । 
जेयालम्बनकाले न तथा ज्ञेयोपजीबि स्थात्‌ू ॥१-५३६॥ 


घटसदूभावे दह्वि यथा घटनिरपेकज्ष चिदेव जीवगुणः । 
अस्ति घटाभावेडपि च घटनिरपेक्ष चिदेव जीवगुणः ।॥१-५३७॥। 
जिस पदार्थकी ज़ो आत्ममृत शक्ति है उसे जो नय अवान्तर 
भेद किये बिना सामान्यरूपसे उसी पदार्थकी बतलाता है वह 
अलुपचरित सदूभूत व्यवहारनय है ॥१-५३४५॥ इस विपयमें यह 
उदाहरण है कि जिस प्रकार जीवका ज्ञान गुण जीवोपजीबी होता 
हे उस प्रकार वह ओेयको विपय करते समय ज्ञेयोपजीबी नहीं 
होता ॥१-५३६॥ जैसे घटके सजद्भावमें जीवका ज्ञान गुण घटकी 
अपेक्षा किये बिना चेंतन्यमात्र ही है बेसे घटके अभावमे भी 
जीवका ज्ञान गुण घटकी अपेक्षा किये विना चेतन्यमात्र ही 
है ॥१-५३७॥ 
तात्पय यह है कि जीवद्रव्य एक अखंड पदार्थ है। उसमें 

किसी एक स्वभावभत शुणके द्वारा भेढकर विपय करना अनप- 
चरित सद्भत व्यवहारनय है । उपचरित सदूभूत व्यवह्वरनयका 
निर्देश करते हुए वहाँ वतलाया है।-- 

उपचरितः सदभृतों व्यवहार: स्थान्नयों यथा नाम । 

अविम्ड हेत॒ुवशात्परतो5प्युपचर्यते यतः स्वगुण- ॥१-५४०॥ 

अर्थविकल्पो ज्ञान प्रमाणमिति लक्ष्यतेउशुनापि यथा | 

ञ्र्थः स्वपरनिकायों भव॒ति विक्ल्पस्त चित्तटकारम्‌ ॥१-५४१॥ 

असदरपि लक्षणमंतत्मन्मात्रत्वे सुनिर्विकल्यत्वात्‌ । ५ 

तदपि न विनालम्बान्रिबिपय शक्यते वक्तम्‌ ॥१-४४२॥ 

तस्मादनन्पशरण सदपि जान स्वरूपनसिद्धल्वात्‌ । 

उपचरितं टेनुवशात्‌ तदिह ज्ञान तदन्यशरणमिव ॥१-५४३॥ 
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यतः हेतुवश स्वगुणका पररूपसे अविरोधपू्ंक उपचार करना 
उपचरितसद्भतव्यवहारनय है॥१-५४०।॥ जैसे अर्थ विकल्पात्मक 
ज्ञान प्रमाण है यह प्रमाणका लक्षण है सो यह उपचरित सदूभूत 
व्यवहारनयका उदाहरण है। यहॉपर स्व-पर समुदायका नाम 
अ्रथ है ओर ज्ञानका तदाकार होना इसका नास विकल्प है 
॥१९-५४१॥ सत्सामान्य निर्विकल्प होनेके कारण उसकी अपेक्षा 
यद्यपि यह लक्षण असत्‌ है तथापि आलम्बनके बिना विषय 
रहित ज्ञानका कथन करना शकय नहीं है ॥१-५४२॥ इसलिए 
ज्ञान स्वरूपसिद्ध होनेसे अन्यकी अपेक्षाके विना ही सद्रप हे 
तथापि हेतुके वशसे वह ज्ञान अन्य शरणकी तरह उपचरित 
किया जाता है ॥१-५४श॥ 


तात्पर्थ यह है कि एक अखड पदार्थमें असाधारण गुण 
द्वारा भेद करके उसे परके आलम्बनसे विशेषण सहित करना 
यह उपचरित सभृतव्यवहारतयका उदाहरण हैँ। यहापर पश्मञा- 
ध्यायीमें मतिज्ञान आदि जीव हैं इसे डपचरित सद्भूतव्यवह्यार 
नयका उदाहरण नहीं वतलाया है सो इसका कारण हैं। 
बात यह है कि जितने भी विभावभाव हैं. उत सबको अध्यात्म- 
शासत्रसे परभाव चतलाया गया है, क्योंकि सम्यग्द्प्रि जीब 
ऐसे ही त्रिकाली ज्ञायकमावका आश्रय करता है जिसमें इनका 
लेशमात्र भी स्पर्श ( सद्भाव) सम्भव नहीं है। अब यदि 
इस हष्टिसे ज्ञों स्वात्मा ( स्वससय ) हे उसमे ज्यवहारनयका 
आश्रय कर असाधारण शुणका आरोप किया जाता है अर्थात्‌ 
भेद विवक्षित किया जाता है तो वह स्वभावभूत पप्रसाधारण 
सामान्य गुणके रूपसे ही हो सकता है, अन्य रूपमे नहों। 
इसलिए तो पचाध्यायीमे अनुपचारित सदभूतठ्यवह्ास्नयक्ा 
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लक्षण करते हुए यह वतलाया है कि जो नय जिस पदार्थकी 
जो आत्मभूत शक्ति है उसे अवान्तर भेद किये बिना सामान्य- 
रूपसे उसी पदाथकी वतलाता है वह अनुपचरित सद्भूतव्यव - 
हारनय है | तथा व्यवहारनयसे एक बार स्वात्मासे ज्ञानसासान्य 
को आप्रेज्ञा मेद विवज्षित कर लेने पर उसे जाननेरूप धर्मकी 
अपेक्षा स्व-परविकल्प रूप स्वीकार करना पड़ता है । चंकि 
मे इस घर्मका स्वके समान परयोगसे आरोप किया जाता हैं 
च्यतः इसे स्वीकार करनेवाले नयको उपचरित सदूभूत व्यवहार- 
नय कहा है । इस प्रकार पचाध्यायीमे इन दोनो नयो के ये लक्षण 
किस इष्टिसे किये गये हैं. यह स्पष्ट हो जाता है। किन्तु अन्यत्र 
( अनगारबसोसत ओर आलापपद्धतेि आदि से ) साधक 
आत्माके स्वात्मा ओर परात्मा ऐसे भेद विवज्षित न करके इन 
नयोके लक्षण ओर उद्गाहरण दिये गये हैं. इसलिए वहाँ इनके 
लक्षण आइिका विचार दूसरे प्रकारसे किया गया है| तात्पय यह 
है कि जहाँ पर सम्यग्दष्टिकी श्रद्धाके विषयकी विवज्षा हो वहाँ पर 
पत्चाध्यायीके कथनानुसार व्यवहारक्के भेद किये जाते हैं ओर 
| लोकव्यवहारमृूल्क ज्ञानके विपयकी जिबक्षा हो वहाँ 
दूसरे (आलापपद्धते ओर अनगारधमास्तत आदि ) शास्त्रोंके 
कथनानुप्तार व्यवह्रनयके भेद किये जाते यहाँ इतना 
ओर विशेष समझती चाहिए कि पचाध्यायीकारने यह मीसासा 
स्वमतिसे ही की हो ऐसा नहीं हे। किन्तु उन्होंने यह सब 
समयप्राश्षतमे बतलाये गये स्वसमय ओर परसमयके स्वरूपको 
ध्यानमे रखकर ही लिखा है। उनके ऐसा कहनेके पीछे जो हेतु 
ओर प्रयोजन हे उसका निर्देश उन्होने स्वय किया हो हैं । 
यह व्यवहास्नयथका एक विचार हैँं। इसके सिवा उसकी 
सीमासा एक भिन्न प्रकारसे की गई है। आगे उसीका स्पष्टीकरण 
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करते है---बात यह है कि ससार अवस्थासे जीवके जो रागादि 
विभाव भाव होते हैं वे केवल जीवसे नहीं पाये जाते। किन्तु 
जब यह जीव कर्मसे आविष्ट रहता हैं तभी उनकी उपलब्धि 
होती हे। ये भाव जीवसे ही होते है ओर जीव ही इसका उपादान 
है इससे सदेह नहीं। पर होते है ये पुदूगल कमरूप निमित्तोके 
सद्भावमे ही, इसलिये इनके नमित्तिक हानेसे समू्त हाने पर भी 
इन्हें जीवका कहना यह भी एक व्यवहार हे। इसी तथ्यकों 
ध्याससे रखकर आचाये असृतचन्द्रने समयप्राभ्षत गाथा २७२ की 
हे ् ते 
टाकामे व्यवह्ाारनयका यह लक्षण किया है ;-- 
पराध्ितो व्यव्ाारनय' । 

जो परके आश्रयसे होता है अर्थात्‌ अन्य वस्तुके गुण धर्मको 

अन्यके स्वीकार करता है चह व्यवहारनय है । 


__ य॒हों पर आचार्य झुन्दकुन्दका परके आश्रयसे इस जीवके 
जो अध्यवसान भात्र होता है! उसे छुडानेका अभिग्राय है । उसी 
प्रसगमे आचाय॑ अम्ततचन्द्रने व्यवहारनयका यह लक्षण 
किया हैं. । 

यह व्यवहार असदूयूत है, क्योंकि जितने भी नैमित्तिक भाव 
होते है वे मूत्त होनेसे जीवके स्वभावर्में उपलब्ध नही होते | फिर 
भी वे इस नय द्वारा जीवके स्वीकार किये जाते हैं, इसलिए इस 
दृष्टिका स्वीकार करनेवाला नय असदूभृत व्यवहारनय कहलाता 
है । इसी तथ्यको ध्यानसे रखकर पचाध्यायीसें इस नयका यह 
लक्षण दृष्टिगोचर होता है-- 


अपि चासदूभूतादिव्यवहारान्तो नयश्व भवति यथा । 
अन्यद्रव्यस्य गुणाः सजायन्ते बलादन्यत्र ॥१-४२६ा 
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अन्य द्रव्यके गुणोकी वलपूर्वक ( उपचार सामथ्यंसे ) अन्य 
द्रव्यमे संयोजना करना यह असदूभूतव्यवह्यरनय है । 
इस नयका उठाह रण देते हुए पचाध्यायीमे कहा है-- 
स यथा वर्णाव्मितों मूर्तंद्रव्यस्थ कर्म किल मूर्ंम्‌ । 
तत्सयोगत्वादिह मूर्ता: क्रोधादयोषपि जीवमवाः ॥१-४३०॥ 


उदाहरणार्थ वर्ण आदिवाले मूतेद्रव्यका कर्म एक भेद है, 
का रु सयीगसे किक ४5 हक 
अतः वह नियससे मूत है। उसके सयोगसे क्रोधादिक भी मू्ते 
हैं| फिर भी उन्हे जीवमें हुए कहना असदूभूत व्यवहार नय 
है ॥१-५३०॥ 


यहा पर यह प्रश्न होता है कि ऐसा नियस है कि एक द्रव्यके 
गुणधर्म अन्य द्रव्यमे संक्रमित नहीं होते। ऐसी अवस्थामे 
प्रकृतमे जीवके रागादि भावोकों मूर्ते क्यो कहा गया है, क्योंकि 
मूर्ते यह धर्म पुद्नलोका है । वह पुद्वलोंको छोड़कर जीबसें त्रिकाल- 
में संक्रमित नहीं हो सकता ओर जब वह जीवसें संक्रमित नहीं 
हो सकता तव जिन क्राधादिभावोका उपादान कारण जीव है 
उनमे वह त्रिकालमे नहीं पाया जा सकता। यदि उन भावोके 
नैमित्तिक होने मात्रसे उनमे सूर्तथर्सकी उपलब्धि होती हे 
तो अज्ञान व्शासे भी क्रोधादिभाबोंका कतो जीव न होकर पुद्टल 
हो जायगा और इस प्रकार इन भावोका कठेत्व पुद्वलमे घटित 
होनेसे पुदूगल ही उन भावोका उपादान ठहरेगा जो युक्त नहीं 
है। अतएव रागादि भावोकों मूर्त मानकर असदुभूतव्यवहयर 
नयका जो लक्षण किया जाता है वह नहीं करता चाहिए। यह 
एक प्रश्न है। सामाधान यह हे कि अ्रकृतमे जीवकी रागादिरिप 
अवस्थासे त्रिकाली ज्ञायकस्वभाव जीवको भिन्‍न करना है, इस 
लिए सव वभाविक भावोकी व्याप्ति पुदंगल कर्मके साथ घटित 
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ह्द जानेके कारण उन्हे आध्यात्मशाल्रमे पौद्गलिक कहा गया 
है। और इस प्रकार वे पोद््‌गलिक है ऐसा निश्चित हो जाने पर 
उन्हें मूर्त साननेसे भी कोई आपत्ति नही आती, क्यो कि पर 
कहो या पौद्गलिक एक ही अर्थ दै। ये भाव पौद्गलिक 
इसका निर्देश स्वय आचार्य कुन्दकुन्दने समयप्राश्वत गाथा ५० 
से लेकर ५४५ तक किया है। वे गाथा ९४ मे उपसहार करते हुए 
कहते हैं-- 


शेव य जीवड्माणा ण गुणदाणा व अल्थि जीवस्स । 
* जे दु एदे सब्वे पुग्गलदव्यस्स परिणामा |*४।॥ 
जीवके जीवस्थान नहीं है और न गुणस्थान है, क्योकि 
ये सब पुद्नलद्॒व्यके परिणाम हैं ॥५४॥ ५ 
इसकी टीका करते हुए आचाये अम्ृतचन्द्र कहते हैं-- 
_तानि सर्वास्यपि न सन्ति जीवध्य, पुद्गलद्र॒व्यपरिणाममयत्वे 
सत्यनुभूतेमित्नत्वात्‌ ॥4%॥ 
थे जो जीवस्थान और ग्रुणस्थान आदि भाव है वे सब 
जीवके नही है, क्योकि वे सव उह्ल द्ृव्यके परिणमनमय होनेसे 
आत्मानुभूतिसे मिन्‍न हैं. ॥६५॥ 
यहां पर परभावोके समान रागादि विभावरूप भावोसे 
त्रिकाली ज्ञायक भावका भेदज्ञान कराना मुख्य प्रयोजन है.। किन्तु 
_इस प्रयोजनकी सिद्धि त्रिकाली ध्र.वस्वभावहप नायक भावसें 
उनका तादात्म्य माननेपर नहीं हा सकती, क्योकि त्रिकाली 
ध्र्‌ वस्वभावमें उनका अस्तित्व ही उपलब्ध नहीं होता । यदि 
त्रिकाली भू वस्वभावमें भी उनका अस्तित्व माना जाय तो उसमेंसे 
ज्ञानके समान उनका कभी भी अभाव नहीं हो सकता। अतः्। 
ये जिसके सदूभावमे होते हैं उसीके परिणाम हैं ऐसा यहाँ कहा 


+ >+ +-. अब 
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हि श् यु कप 
गया है यह उक्त कथनका तात्पय समझना चाहिए | इसी भावकां 
पुष्ठ करनेके अभिप्रायस समयप्राभ्तम आचाय इन्दकुन्द 
कहते है-- 

एएटि य सबंधो जहेव खीगेदय सुणेव्ब्बो | 

ण्‌ य हुति तस्स तारणि दु उवश्नोगगुणाविगो जम्हा ॥+७॥ 


इन बणसे लेकर गुणस्थान पयन्त भावोके साथ जीवका 
सम्बन्ध दूध ओर पानीके संयोगसम्बन्धके समान जानना 
चाहिए | इसलिये वे भाव जीवके नहीं हैं, क्योकि वह उपयोग 
गुणके द्वारा उनसे प्रथक है ॥४ण॥। 


यहाँ पर आचार्य महाराजने परस्पर मिश्रित क्षीर ओर नीर 
'का हृष्टान्त देकर यह वतलाया है. कि जिस प्रकार मिले हुए क्षीर 
ओर नीरमें संयोगसग्वन्ध होता है अग्नि और उष्ण गुणके 
समान तादात्म्य सम्बन्ध नही होता उसी प्रकार वर्णंसे लेकर इन 
'गुणस्थान पर्यन्‍तर सब भावोका जीवके साथ संयोग सस्वन्ध 
जानना चाहिए, तादात्म्य सम्वन्ध नही । 


5 


जिस प्रकार जीवके साथ वणोदिका संयोगसम्वन्ध है उस 
अकार जीवों उत्पन्न हुए इन रागादि भावोका जीवके साथ संयोग 


सम्बन्ध केसे हो सकता है इस प्रश्नकों उठाकर आचाये जयसेन 
ने इसका समाधान किया है । वे कहते हैं--- 


मनु वर्णादयों बहिरगास्तत्र व्यवहारेण त्ञीरनीरबत्‌ संश्लेषसम्बन्धो 
भवतु न चाम्यन्तराणा रागादीना | तत्राशुदनिश्चयेन भवितव्यम्‌ 
नैवम्‌, द्रव्यकर्मवन्धापेज्या योडइसो असदूभूतव्यवहारस्तदपेक्षया । तार- 
तम्बज्ञापना् रागादीनामशुद्धनिश्चयो मण्यते । वस्त॒तस्त शुद्ध निश्चया- 
पेक्षया पुनरशुद्ध निश्चयो5पि व्यवहार एवेति मावा्थः । 
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शका--वशोदिक जीवसे अलग हैं, इसलिए उनके साथ 
जीवका व्यवहारनयसे ज्ञीर और पानीके समान संश्लेष सस्वन्ध 
रहा आओ, आश्यन्तर रागादिकका जीवके साथ सयोगसस्बन्ध 
नहीं बन सकता । इन दोनोमे तो अशुद्ध निश्चयरूप सम्बन्ध 
होना चाहिए ? 

समाधान--ऐसा नहीं है, क्योकि द्रव्यकमेबन्धकी अपेक्षा जो 
यह असद्भूत व्यवहार है उसकी अपेक्षा इनमें सश्लेष सम्बन्ध 
माना गया है । यद्यपि रागादि भावोका जीवमे तार॒तम्य दिखलाने 
के लिए इन्हे अशुद्ध निश्चयरूप कहा जाता है। परन्तु वास्तवमे 
शुद्ध निश्चयकी अपेज्ञा अशुद्ध निश्वय भी व्यवहार ही है यह 
उक्त कथनका भावार्थ है । 

बृहदूद्वव्यसग्रह गाथा १६ की टीकासे भी इस विपयको स्पष्ट 
करते हुए लिखा है।--- 

तथैवाशु दनिश्चयनयेन यो5ुसों रागादिरूपो भाववन्ध कथ्यते 
सो5पि शुद्दनिश्चनयेन पुद्ठलचन्ध. एव | 

उसी प्रकार अशुद्ध निश्वयनयसे जो यह रागादिरूप भाववन्ध 
कहा जाता है वह भी शुद्ध निश्वयनयकी अपेक्षा पुहलवन्ध ही है। 

इनका जीबके साथ संयोगसम्वन्ध क्‍यों कहा गया है। इस 
विपयको स्पष्ट करनेके लिए सूलाचार गाथा ४८ की टीकामे 
आचार्य बसुनन्दि संयोगसस्ब॒न्धका लक्षण करते हुए कहते हैः--- 

अनात्मनीनस्यथात्ममाव सयोग । संयोग एब लक्षण येपा ते सयोग- 
लक्षणा विनश्वरा इत्यथ । 

अनात्मीय पदढा्थंमे आत्मसाव होना संयोग है | सयोग ही 
का लक्षण है वे सयोग लक्षणवाले अर्थात्‌ विनश्व॒र माने 
गये हैं | 
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प्रकृमे आचाय कुल्दकुन्दन रागादि भावोका जो सयोग 
लक्षणवाला कहा है वह इसी अ्रपेज्ास कहा है, क्योकि थे वनन्‍्ध- 
पर्योयरूप हानेसे अनात्मीय है अतएव मं हैं । तात्परय यह है कि 
रागादि भावोकों आत्मासे सयुक्त चतलानमें उपादानकी मुख्यता 
न होकर वन्धपयोयक्री मुख्यता हैं, क्योकि य पोठ्नलिक कर्मके 
सद्भावमे ही होते हैं. श्र यथा नहीं होते और जब क्रि थ पौद्नलिक 
कर्मोके सद्भावम ही होते हे तो इन्हे मृर्तरूपस स्वीकार करना 
न्यायसंगत ही है । प्रकृतमे दृष्टियों दा है--एक उपादानहृष्टि ओर 
दूसरी संयोगहरष्टि | रागादिकका अनात्मीय कहनेमे स्योगद्रष्टिकी 
ही मुख्यता है, अन्यथा इनका त्याग करना नहीं बन सकता | 
प्रकृतमे इन्हें सूते या पोडलिक माननेका यही कारण है । 

इस प्रकार जीवमे होकर भी क्राधादिभाव मत केसे है यह 
सिद्ध हुआ ओर यह सिद्ध हो जानेपर मूर्त क्रोधादिककों जीवका 
कहना असदूभूत व्यवह्ारनय ही हैं ऐसा यहाँ निश्चय करना 
चाहिए | 

सदूभृतव्यवहारनयके समान यह असद्मतव्यवहारनय भी 
“दो प्रकारका है--अलुपचरित असदूभृतव्यवहारनय और उपचरित 
असद्भृतव्यवह्यरनय । अनुपचरित असदूभूत व्यवहारनयका 
लक्षण करते हुए पश्नाध्यायीमें कहा है--- 

अ्रपि वासदूभूतो योउनुपचरिताख्यो नयः स भवति यथा | 
क्रोधाद्या जीवस्य हि विवज्तिताश्चेदबुद्धिभवाः ॥१-५४६॥ 

जो बुद्धिमे न आनेवाले ( अव्यक्त ) क्रोधादिक भाव होते हैं 
उन्हे जीवके स्वीकार करनेवाला नय अनुपचरित असदूभत 
व्यवहारनय है ॥१-५४६।॥ 


मूते क्रोधादिकको जीवके कहना यह असदूभूत व्यवह्यरनय 
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है यह तो हम पहले ही बतला आये है। उससें सी जो नय 
अन्य विशेषणसे रहित होकर ही उन्हे जीवका स्वीकार करता 
है उसमे विशेषण द्वारा अन्य उपचारको स्थान नहीं मिलता है। 
यतः अचुद्धिपचेक क्रोधादिक सूक्ष्म होनेसे उस समयका ज्ञानोपयोग 
उन्हें नहों जान सकता, इसलिए इसे अनुपचरित असद्भत- 
व्यवहारनय कहा गया है यह उक्त कथनका तात्पय है। 


उक्त कथनको ध्यानमे रखकर उपचारित असदुभूतव्यवहार 
लयका लक्षण पश्चाध्यायीमे इस प्रकार उपलब्ध होता है-- 


उपचरितो5सदूभूतो व्यवहाराख्यो नयः स भवति यथा । 

क्रोधाद्या' ओंदायिकाश्चितश्चेद्‌' बुद्धिजा विवक्त्याः स्थु ॥१-५४४६॥ 
बीज विभावभावाः स्वपरोमयददेतवस्तथा नियमात्‌ | 

सत्यपि शक्तिविशेषे न परनिमित्ताद्विना मवन्ति यत- ॥१-४५०॥| 


जब जीवके क्रोधादिक ओदयिकमाव वुद्धिमे आये हुए 
विवत्षित होते हैं तव उसरूपमे उन्हें स्वीकार करनेवाला उपचरित 
असदूभूतव्यवहारनय होता है ॥१-५४श।| इस नयकी अवृत्तिसे 
यह कारण है कि जितने सी विभावभाव होते है. वे नियमसे स्व 
हे होते क्योंकि द्रव्यसे क 
आर परहेतुक होते है, क्योंकि द्रंब्यमे विभावरूपसे परिणसत्त 
करनेकी शक्तिविशेषके होनेपर भी वे परनिमित्तके बिना नहीं 
होते ॥१-५४५०॥ 


मूलमें वुद्धिलन्य क्राधादिकको उपचरित असदूभूतव्यवहार- 
लयका उदाहरण चतलाया है सो यहाँ ऐसा समझता चाहिए कि 
सम्यग्दृष्टिके उपयोगसे ज्ञान और बुद्धिपूबक क्रोधाठिक ये दोनो 
अलग अलग परिलक्षित होते हैं, तो सी उन क्रोधादिककों 
ज्ञानका कहना यह उपचार है। इसी उपचारको ध्यानसे रखकर 
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उक्त उदाहरणकों उपचरित असद्भूत व्यवह्स्नयका बिपय साना 
गया है। 

यहा पर अन्य द्रव्यके गुणधर्मकी अन्य द्रव्यमे सयोजना 
करना इसे असतभूतव्यवहारनय वतलाया है। इस परसे यह 
शका होती है कि इसप्रकार तो 'जीव चशादिवाला है! इसे स्वीकार 
करनेवाली दृष्टिकों भी असदभत व्यवहारनय मानना पड़ेगा, 
क्योंकि इस उद्हरणमे भी अन्य द्रव्यके गुणधर्मका अन्य 
दृठ्यम आरोप किया गया है। परन्तु विचार कर देखले पर 
यह शका ठीक प्रतीत नहीं होती, क्योकि वास्तवमे नलयका 
लक्षण तो जिस वस्तुके जो गुण-धर्म है उन्हें उसीका वतलाना 
ही हा सकता है। यदि कोई भी नय एक बस्तुके गुणधर्मको 
अन्य बस्तुका वतलाने लगे तो वह नय ही नहीं होगा। अतः 
जीव वर्णादिवाला हैं. ऐसे विचारकों समीचीन नय नहीं माना 
जा सकता, क्योकि बणादिचाला ता पुठ्टल ही होता हे, जीच 

नहीं। जावमे तो उनका अस्यन्ताभाव ही है। फिर भी प्रक्ृतमे 
ध्यन्य द्रव्यक शुणबमको अन्य द्रव्यस आरोप करनेकों जा 
ख्रसदभुत व्यवहास्नध कहा गया है सो इस कथनका अभिप्राय 
ही दसरा है । वात यह हैं कि रागादिभाव जीवमे उत्पन्न होकर 
भी नमित्तिक हाते है, डसलिए बन्धपर्यायक्ी इष्टिस अतटगण 
मानकर जिस प्रफार उनका जीवमे आरोप करना बन जाता है 
उमर प्रकार पघुठ्ुलस तादान्म्व॒का श्रात्र #ए बणादि गणाफा जीवयमें 
आगेप फरना त्रिफालमे घ्रटित नहीं होता। यदि व्यवदास्का 
आालप लेकर जीवफा बगादियाला माना भी जाताईे नो उसे 
म्यीशार करनयाला नंबर मिल्या लय ही हागा। उसे सम्यक नय 
मानना उ्थेमपि सम्भव नहीं ह, कयोंदि वह नय जो प्रवक 
सलाह दा द्ब्योम एक्ल्बदाटिका जनफ हा सम्बकफ नय नहीं हो 
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सकता । जो पदाथ जिस रूपमे अवस्थित हे उसे उसी रूपमे 
स्वीकार करनेवाला ज्ञान ही प्रमाण माना गया है और नयज्ञान 
प्रसाणज्लानका ही भेद है। यदि इन ज्ञानोंमे कोई अन्तर है तो 
इतना ही कि प्रमाणज्ञान अशभेद किये बिना पद्यथंकों समग्र- 
भावसे स्त्रीकार करता है ओर नयज्ञान एक एक अश द्वारा उसे 
स्वीकार करता है। अतः प्रकृतमें यही समझना चाहिए कि जो 
नयज्ञान विवक्तित पदार्थंके गुणघर्मको उसीके बतलाता है वही 
नयज्ञान सस्यक्‌ कोटिसे आता है, अन्य नयज्ञान नहीं। पचा- 
ध्यायीमेी नयका लक्षण तद्गुणसविज्ञानरूप करनेका यही 
कारण है। यदि कहा जाय कि यदि ऐसी बात है तो अन्‍्यजत्र 
(अनगारधमौसत और आलापपद्धति आदि ग्न्थोंमें) अतदूगुण 
आरोपको असझ्भ त व्यवहारनय बतला कर शरीर मेरा है? इसे 
स्वीकार करनेवाले विकल्पज्ञानको अनुपचरित असजझ्ू त व्यवहार 
नय ओर “धन मेरा है? इसे स्वीकार करनेवाले विकल्पज्ञानको 
उपचरित असदूभत व्यवहारनय क्यों साना गया है। समाधान 
यह है कि मिथ्याहृष्टिके अज्ञानवश ओर सम्यग्हष्टिके शगवश 
शरीर आदि पर द्रब्योंमें ममकाररूप विकल्प होता है इसमे 
सन्देह नहीं। पर क्या इस विकल्पके होनेसात्रसे वे अनात्मभूत 
शरीरादि पदार्थ उसके आत्मसत हो जाते हैं. ? यदि कहा जाय कि 
रहते तो वे हैं अनात्मभूत ही, वे ( शरीरादि पदाथ ) आत्मभत 
त्रिकालस नहीं हो सकते | फिर भी सिथ्यादष्टीकी बात छोड़िए 
सम्यग्दष्टिके भी रागवश 'ये मेरे! इस प्रकारका विकल्प तो होता 
ही है। इसे मिथ्या केसे माना जाय ? समाधान यह हे कि 
सस्यग्टष्टिके लोकव्यवहारकी इष्टिसे रागवश “े सेरे इस 
प्रकारका विकल्प होता है इसमे सन्देह नहीं। यहा सम्यग्दष्टिके 
इस प्रकारका विकल्प ही नहीं होता यह बतल्ानेका प्रयोजन 
२६ 
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नही है। किन्तु यहां देखना यह है कि जहां सम्यग्दृष्टिके 

मेरे इस विकल्पको ही स्व” नही वतलाया है वहां शरीरादि 
पर द्रव्योकों उसका स्व” केसे माना जा सकता है। अथोत्‌ 
त्रिकालमें नहीं माना जा सकता । इसी अभिप्रायकों ध्यानसे रख 
कर समयप्राभ्ृतम कहा भी है-- 


अहमेद एदमह अहमेदस्सेव होमि मम एढ । 

अश्ण ज परदव्व सब्चित्ताचित्तमिस्स वा ॥२०॥ 

आसि मम पुवब्वमेद एद्स्स अह पि आसि पुव्व॑ हि । 
हाहिंटि पशों वि मज्क एयरुस अह पि होस्सामि ॥२१॥ 
एव तु असब्भूट आठवियप्प करेदि संमूठो | 

भूठत्व जाणतो ण॒ करेठि दु त असमूदो ॥२२॥ 


जो पुरुष सचित्त, अचित्त ओर मिश्ररूप अन्य पर द्रव्योके 
आश्रयसे ऐसा अदुभूत ( सिथ्या ) आत्मविकल्प करता हैं कि 
में इन शरीर ( धन और मकान आदि ) रूप हूँ, ये मुझ स्वरूप 
है, में इनका हैं, थे मेरे है, ये मेरे पहिले थे, में इनका पहिले था, 
मेरे सविष्यस होगे और सें भी इनका भविष्यमे होऊंगा वह 


मृढ है किन्तु जा पुरुष भ्रूताथको जान कर ऐसा असदूभूत 
आत्मविकल्प नहीं करता बह ज्ञानी है ॥२०-२२॥ 


इसलिए जितने भी रागाठि वेभाविक्र भाव आत्मामे उत्पन्न 
हात है उन्हें आत्माका सानना तो श्रद्धामलक ज्ञाननयकी अपेक्षा 
असदभूत व्यवहारतयका विपय हा सकता है। किन्तु इस इष्टिसे 
शरीर मग' ओर वन मरा' ये उदाहरण अदभत व्यवहारनयके 
विपय नहीं हा सकते) पचाध्यायीस इसी तथ्यका विवेक कर 
गगादिया अ्सदृभृत व्यवहारसवका उदाहरण चतलाया गया 
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है । शरीरादि ओर धनादि पर द्रव्य है, इसलिये बे तो आत्मामे 
असदूभत हैं ही । इनके योगसे 'े मेरे! इत्याकारक जो आत्म- 
विकल्प होता है वह भी ज्ञायकस्वभावमे असदूभूत है। इसी 
तथ्यकों ध्यानमे रखकर आचाये कुन्दकुन्ठने ऐसा विकल्प करने- 
बालेको मृढ़-अज्ञानी कहा है ओर यह वात ठीक भी है, क्योकि 
जो पर द्रव्य हैं उनमे इस जीवकी यदि आत्मवुद्धि वनी रहती 
है तो वह ज्ञानी कैसे हो सकता है। इतना अवश्य है कि 
सम्यग्हष्टिफे शरीरादि पर द्रव्योमे आत्मव॒ुद्धि तो नहीं होती पर 
जहाँ तक प्रमाद दशा है वहाँ तक राग अवश्य होता है । उसका 
निपेध नहीं। यद्यपि यह राग भी आत्माका स्वभाव नहीं हे 
इसलिए उसे परभाव वतलाया गया है पर हाता वह आत्मामें 
ही है। प्रत्येक सम्यग्टष्टि इस तथ्यकों जानता है | जानता ही 
नहीं है, ऐसी उसकी श्रद्धा भी होती है कि यह राग आत्मामे 
डत्पन्न होकर भी कर्म ( ओर नोकर्म ) के सम्पकमे ही उत्पन्न 
होता हैं, उनके अभावमे उत्पन्न नहीं होता, अतः यह मेरा 
स्वभाव न होनेसे पर है अ्रतएव हेय है ओर ये जो सम्यक्त्वादि 
स्व॒भावभूत आत्माके गुण हैं वे आत्माके स्वभाव सन्मुख होनेपर 
ही उत्पन्न हाते हैं, परनिमित्तोका आश्रय रंनेसे त्रिकालमें उत्पन्न 
नहीं होते, अतः मुझे परनिमित्तोका आलमस्वन छोडकर मात्र 
अपने त्रिकाली ज्ञायकस्वभावका ही आलस्वन लेना श्रेयस्कर 
है । सम्यग्दष्टिकी ऐसी श्रद्धा होनेके कारण बह आत्मासे रागादि 
बंभाविक भावोको स्वीकार तो करता है किन्तु परभावरूपसे ही 
स्वीकार करता है। इस प्रकार रागादि परसाव है फिर भी वे 
आत्मासे स्वीकार किये गये, इसलिए जो अन्य बस्तुके गुणघर्मको 
अन्यमें आरोपित करता है वह असदूभूत व्यवह्यरनय हइस 
लक्षणके अनुसार तो 'रागादि जीवके! इसे असदूमभूत व्यवहार- 


सि 
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नयका उदाहरण मानना ठीक है पर “शरीराठि मेरे! ओर 'धनादि 
मेरे! ऐसे विशेपण युक्त विकल्पकों असर्दभृत व्यवहारनयका 
उदाहरण मानना ठीक नहीं है । फिर भी अन्यत्र (अनगारघमाम्ृत 
ओर आलापपद्धति आदिमे ) शरीर मेरा, धन मरा इस 
स्वीकार करनेबाला जा असदभत व्यवहारनय बतलाया गया है 
सो सम्यर्व्ट्रेके वह लौंकिक व्यव्हारको स्वीकार करनेवाले 
ज्ञानकी मुख्यतासे वतलाया गया है, श्रद्धागुणकी मुख्यतासे नहों। 
बात यह है कि लोकमे यह शरीर मेरा, यह धन या अन्य पढारथे 
मेरा” ऐसा अज्लानमूलक वहुजनसस्मत व्यवहार होता है ओर 
सम्यग्दष्टि भी इसे जानता हे । यद्यपि यह व्यवहार मिथ्या हैं. 

क्योंकि जिन शरीरादिके आश्रयसे लोकसे यह व्यवहर प्रवृत्त होता 
है उनका आत्मामे अत्यन्तामाव है । फिर भी सम्यग्दृष्टिके ज्ञानमे 
लोकमे ऐसा व्यवहार होता है इसकी स्वीकृति है । वस इसी 
बातको ध्यानसे रखकर अन्यत्र शरीर मेरा, धन मेरा” इस 
व्यवहारकों स्वीकार करनेवाले नयकों असद्भूत व्यवहारनय 
कहा गया है । लोकम इसी प्रकारके और भी बहुतसे व्यवहार 
प्रचलित हैं । जैसे पर द्रव्यके आश्रयसे कतो-कर्मव्यवहार 

भाक्ताभोग्यव्यवहार, ओर आधार-आधेयग्यवहार आदि सो 
इन सब व्यवहारोके विपयमे भी इसी दृष्टिकोशसे विचार कर 
लेना चाहिए। श्रद्धागुणकी दृष्टिसे यदि बिचार किया जाता है 
तो न तो आत्मा कतो है और अन्य पदार्थ उसका कर्म है? यह 
व्यवहार बनता है, न आत्मा भोक्ता है और अन्य पदार्थ भोग्य 
हैं? यह उ्यवहार बनता है, तथा न “घटादि पदार्थ आधार है और 
जलादि पदार्थ आधेय हैं? यह व्यवहार बनता है, क्योंकि एक 
पदार्थका दूसरे पढाथमे अत्यन्ताभाव होनेसे निश्चयसे सब 
पदार्थ स्वतत्र है, कतो-कर्म आदि रूप जो भी व्यवहार होता है. 
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बह अपनेसे हो होता ह#। दो द्रब्योफे आश्रयसे इस प्रकारका 
व्यवहार तिफालमे नहीं हा सफता, इसलिये बह अपनी श्रद्धामे 
इस संत व्यचागरोका परमार्थरूपस स्वीकार नहीं करता। परन्तु 
निमित्तादिफी इप्टिस ये ब्यवहार होते हैं ऐसा वह जानता है 
इतना अचश्य है, अतः क्षद्धाकी अपेज्ञा इन सब स्यवहारोका 
फिसी नयमें पन्तर्भाव ने होकर भी ज्ञाबकी अयेज्ञा इनका 
खमदसन व्यवहास्नयम प्य्न्तभोव हो जाता हे। पचाध्यायीसे 
इन व्यवृहारोका स्वीकार फरनेवाले नयकों नयासास वतलानेका 
ओर पअ्न्यत्र उ.हे नयरूपसे स्वीकार करनेका यही कारण है । 
इस प्रफार मोक्षसार्गकी दप्टिसे निश्वयनय ओर व्यवहार- 
नयफा स्वरूप वया है इसका विचार किया । इससे ही हमे यह 
ज्ञान हाता है कि जीबन सशाधनसे निश्चयनय क्यो तो उपाठेय 
है ओर व्यवहारनय क्यो हेय है । आचाय कुन्दकुन्द मोक्षमार्गमे 
डपादेयरूपस व्यवहारतयका आश्रय करनेबाले जीवको पर्योयसूढ 
कहने है उसका कारण भी यही है। थे प्रवचनसारमसे अपने इस 
भातका व्यक्त करते हुए कहते है-- 
अत्योी सलु दव्यमओों वव्याणि गुणुप्पगाणि भणिदाणि । 
तहिं पुण पजञ्ञाया पत्जयमद्ा हि. परसमया ॥६३॥ 
प्रत्येक पढार्थ द्रव्यम्वरूप है, द्रव्य गुणात्मक कहे गये हैं 
आर उन्त दानोसे पर्याय होती हें। जो पयोयोमे मूढ है वे पर 
समय हैं ॥६३॥ 
प्रबचनसारकी उक्त गाथा द्वारा यह ज्ञान कराया गया है कि' 
चस्तु स्वरूपका निणय करते समय जिसप्रकार अभेव्य्ाही द्रव्याथिक 
(निम्वय) नय उपयोगी है उसी प्रकार भेदग्राही (प्योयार्थिक) नय भी 
डपयोगी है इसमे सन्देह नहीं। किन्तु यह ससारी जीव अनादि- 
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कालसे अपने निश्चयरूप आत्मस्वरूपको भूलकर मात्र पयोयमुढ़ 
हो रहा है, अथीत्‌ पर्योयको ही अपना म्वर्॒प समम रहा है । 
एक तो अज्ञानवश वह अपने स्वरूपका जानता ही नहीं, जब 
जो मनुष्यादि पर्याय मिलती है बसे आत्मा मानकर यह उसीकी 
रक्षामे प्रयत्तशील रहता है। यदि उसकी हानि होती है तो यह 
अपनी हानि मानता है ओर उसकी प्राप्तिमे अपना लाभ मानता 
है। यढा कदाचित उसे आत्माके यथाथे स्वरूपका ज्ञान कराया 
भी जाता है तो भी यह अपनी पुरानी टेककों छोडनमे समर्थ नहीं 
होता । फलस्वरूप यह जीव अनाडिकालसे पर्योयमृढ़ वना 
हुआ है ओर जब तक परययोयमूढ़ वना रहेगा तब तक उसके 
संसारकी ही वृद्धि होती रहेगी। इसलिए इस जीवकों उन 
पयोयोमे अभेदरूप अनादि-अनग्त एक भाव जो चेतना द्रव्य 
है उसे महण करके ओर उसे निश्चयनयका विपय कह कर जीव 
द्रब्यका ज्ञान कराया गया है ओर पयोगयाश्रित सेंदनयकों गोण 
किया गया है। साथ ही अभेद दृष्टिम वे भेद विखलाई नहीं देते, 
इसलिये अभेदद्ष्टिकी हृढ़ श्रद्मा करानेके लिए कहा गया हे कि 
जो पयोयनय है. सो व्यवहार है, अभूतार्थ है और असत्याथे 
है। वह मोक्षसार्गमे अनुसरण करने योग्य नहीं है, अथात्‌ सोक्ष 
मार्गमें लक्ष्य रूपसे स्वीकार करने योग्य नहीं है। इसी प्रकार 
निमित्तादिकी अपेक्ता जो व्यवहारकी प्रवृत्ति होती है वह भी 
उपचरित होनेसे मोक्षमार्गम अनुसरण करने योग्य नहीं है। 
यद्यपि यह तो हम सानते हैं. कि निमित्तादिकी अपेक्षा लोकमे 
जो व्यवहार होता है वह उपचरित होने पर भी इष्टार्थका बोध 
करानेसे सहायक है। जैसे 'घीका घडा! कहने पर उसी घड़ेकी 
प्रतीति होती है जिसमे घी भरा जाता है या 'कुम्हारको बुला 
लाओ!' ऐसा कहने पर उसी मनुष्यकी प्रतीति होती है जो घटकी 
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उत्पत्तिसे निमित्त होता है, परन्तु इस व्यवह्यरकों सोक्षसागेमें 
उपादेयरूपसे स्वीकार करने पर स्वावलम्बिनी ब्ृत्तिका अन्त 
होकर मात्र परावलम्विनी बृत्तिको ही प्रश्रय मिलता है, अतएव 
अमृता ( असत्या्थ ) होनेसे यह व्यवहार भी अशुसरणीय 
नहीं माना गया है। 

यहाँ पर ऐसा समझना चाहिए कि जिसने अभेद्रष्टिका 
आश्रय कर पर्यायटष्टि और उपचारदृष्टिको हेय समझ लिया 
है वह अपनी श्रद्धासे तो ऐसा ही सानता है कि एक द्रव्य दूसरे 
द्रव्यका कतो आदि त्रिकालमें नहीं हो सकता। जो सेरी ससार 
पयोय हो रही है उसका कर्ता एकमात्र में हैँ ओर मोक्ष पयौयको 
में ही अपने पुरुषार्थले प्रगट करूगा। इसमें अन्य पदार्थ 
अकिंचित्तर है। फिर भी जब तक उसके विकल्पकज्ञानकी 
प्रवृत्ति होती रहती है. तब तक उसे उस भूमिकामे स्थित रहनेके 
लिए अन्य सुदेव, सुगुरु ओर आप्तोपदिष्ट आगस आदि 
हस्तावलम्ब ( निमित्त ) होते रहते है। तभी तो उसके मुखसे 
ऐसी चाणी प्रगट होती है--- 

मुझ कारज के कारण सु आप । शिव करहु हरहु मम मोहताप । 

आचाय कुन्दकुन्दने भी इसी भावको व्यक्त करते हुए समय- 

प्राभ्नतसे कहा है--- 
सुद्धो सुद्धादेसो शायव्वो परमभावदरिसीहिं | 
बवहारदेसिया पुण जे दु अपरमे ट्लिंढा भावे ॥१२॥ 

जो शुद्धनय तक पहुँच कर श्रद्धाके साथ पूर्ण ज्ञान और 
चारित्रवान्‌ हो गये हैं उन्हें तो शुद्ध ( आत्मा ) का उपदेश करने- 
चाला शुद्धनय जानने योग्य है और जो अपरस सावसें अर्थात्‌ 
श्रद्धा, ज्ञान और चारित्रके पूर्णभावको न पहुँच कर साधक 
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अवस्थामें ही स्थित हैं वे व्यवहार द्वारा उपदेश करने योग्य 
है ॥ १२॥ 


आशय यह है कि जो अभेद रत्नत्रयरूप अवस्थाको प्राप्त हो 
गये हैं उन्हें पुद्रल संयोगके निमित्तसे होनेवाली अनेक रूपताकों 
कहनेवाला व्यवह्यरनय किसी मतलबका नही है। किन्तु अशुद्ध 
नयका कथन यथापदवी विकल्पदशामे ज्ञान करानेके लिए 
प्रयोजनवान्‌ है इतना अवश्य है। तात्पर्य यह है कि अनुत्कृष्ट (मध्यम) 
भावका जो अनुभव करता है उस साधक जीवके परिपूर्ण शुद्धनय 
( केवलज्ञान ) की प्राप्ति न होने तक श्रद्धासे स्वभाव दृष्टिकी ही 
सुख्यता रहती है। बह भूलकर भी व्यवहरदृष्टिकों उपादेय नही 
भानता | व्यवहारधमेरूप प्रवृत्ति होना अन्य बात है और व्यवहार- 
धर्मको आत्मकाय या मोक्षमार्ग मानना अन्य बात है| सम्यग्हष्टि 
मोज्ञमार्ग तो स्वभावद्धष्टिकी प्राप्ति और उससे स्थितिकों ही 
सममभता है। यदि उसकी यह दृष्टि न रहे तो वह सम्यम्दृष्टि ही 
नहीं हो सकता। यही कारण है कि भोक्षसार्गमे व्यवहारद्धष्टि 
आश्रय करने योग्य नहीं है. यह कहा गया है। यह वात थोड़ी 
विचित्र तो लगती है क्कि स्वभावदृष्टिके सद्भावसे सम्यग्हष्टिकी 
भ्वृत्ति श्राथमिक अवस्थामे रागरूप दोती रहती है, परन्तु इसमे 
विचित्रताकी कोई वात नहीं है, क्योंकि जिस प्रकार किसी 
विद्यार्थी के पढ़नेका लक्ष्य होनेपर भी वह सोता है, खाता है, 
_ लता-फिरता हैं, और मनोविनोदके अन्य कार्य भी करता है फिर 
* पेंह अपने लक्ष्यसे आ्युत नहीं होता उसी प्रकार सम्यग्दृष्टि 
ये भी मोक्षकी उपायभृत स्वभावदष्टिको ही अपना लक्ष्य 
नाता है। कदाचित उसके रागके आश्रयसे सच्चे देव, गुरु और 
आाज्तका उपासनाके भाव होते है, कदाचित्‌ धर्मोपदेश देने और 
उननऊे भाव होते हैं, कदाचिन आजीविकाके साधन जुटानेके 


निश्चय-व्यवहारमीमासा २४९ 


भाव होते हैं ओर कदाचित्‌ उसकी अन्य भोजनादि कार्यो्में भी 
रुचि होती है तो भी चह अपने लक्ष्यसे च्युत नहीं होता | यदि 
चह अपने लक्ष्यसे च्युत होकर अन्य कार्योको ही उपादेय मानने 
लगे तो जिस प्रकार ल्क्ष्यसे च्युत हुआ विद्यार्थी कमी भी 
विद्याजत करनेसे सफल नहीं होता उसी प्रकार भमोक्षप्राप्तिकी 
उपायभूत्त स्वभावदष्टिसे च्युत हुआ सम्यग्हष्टि कभी भी मोक्षरूप 
आत्मकार्यके साधनेसे सफल नहीं होता । तब तो जिस प्रकार 
विद्याजेनरूप लक्ष्यसे भ्रष्ट हुआ विद्यार्थी विद्यार्थी नहीं रहता उसी 
भकार साक्षप्राप्तिकी उपायभूत स्वभावहष्टिसे भ्रष्ट हुआ सस्यग्हष्टि 
सस्यग्दृष्टि ही नही रहता । अतण्व प्रकृतमे यही समझना चाहिए 
कि सम्यग्हप्टिके व्यवहारनय ज्ञान करनेके लिए यथापद बी 
प्रयोजनवान्‌ होनेपर भी वह मोक्षकायेकी सिद्धिमें रचमात्र भी 
आश्रयणीय नहीं है। आचायोने जहाँ भी व्यवहारदष्टिको 
वन्धसार्ग ओर स्वभावदृष्टिको सोक्षमार्ग कहा है वहाँ चह इसी 
असिप्रायसे कहा है। इसका यदि कोई यह अर्थ करे कि इस 
प्रकार व्यवहारदष्टिके बन्धमा्ग सिद्ध होजानेपर न तो सम्यग्हष्टिके 

वपूजा, गुरुपास्ति, दान और उपदेश आदि देनेका भाव ही 
होता चाहिए और न उसके उ्यवहारधर्मरूप प्रवृत्ति ही होनी 
चाहिये सो उसका ऐसा अथ्थ करना ठीक नहीं है, क्‍योंकि सम्य- 
गष्टिके स्वभावदष्टि हो जानेपर भी रागरूप प्रवृत्ति होती ही 
नहीं यह तो कहा नही जा सकता। कारण कि जवतक उसके 
रागाश विद्यमान है तबतक उसके रागरूप प्रवृत्ति भी होती रहती 
है ओर जवतक उसके रागरूप प्रवृत्ति होती रहती है तबतक 
उसके फलस्वरूप देवपूजादडि व्यवहारधसंका उपदेश देनेके साव 
भी होते रहते है ओर उसरूप आचरण करनेके भी भाव होते 


२५.० जैनवत्त्वमोमासा 


रहते हैं । फिर भी वह अपनी भ्रद्धामें उसे मोक्षमार्ग नहीं मानता, 
इसलिए उसका कतो नही होता । आगममे सस्यस्दष्टिकों अवन्धक 
कहा है सो वह स्वभावच्ष्टेकी अपेक्षा ही कहा है, रागरूप 
व्यवहारधर्मकी अपेक्षासे नही। सम्यम्दष्टि एक ही कालमे वेन्धक 
भी है और अवन्धक भी है इस विपयकों स्वय आगममे स्पष्ट 
किया गया है। आचार्य अमसृतचन्द्र पुरुपार्थसिद्धयू पायमें 
कहते है-- 

येनाशेन सुदृष्स्तिनाशेनास्थ बन्धन नास्ति । 

येनाशेन तु रागस्तेनाशेनास्थ बन्धन भवति ॥२१२॥ 

येनाशेन ज्ञान तेनाशेनास्थ बन्चन नास्ति | 

येनाशेन तु रागस्तेनाशेनास्थ वन्धन भवति ॥२१३॥ 

येनाशेन चरित्र तेनाशेनास्थ बन्धन नास्ति। 

येनाशेन तु रागस्तेनाशेनास्थ वन्धन भवति ॥२१४॥ 


जिस अंशसे यह जीव सम्यम्हष्टि है उस अंशसे इसके वन्धन 
नहीं है। किन्तु जिस अशसे राग है उस अशसे इसके वन्धन 
हैं ॥२१२९॥ जिस अशसे यह जीव ज्ञान है उस अशसे इसके 
वन्धन नहीं है। किन्तु जिस अशसे राग है उस अंशसे इसके 
वन्धन हैं |२११५॥ जिस अशसे यह जीव चारित्र है उस अशसें 


इसके बन्धन नहीं है। किन्तु जिस अशसे राग है. उस अशसे 
इसके वन्धन है ॥२९१४॥ 


मी कर निश्चयनय ओर व्यवहारनयके विवेचन द्वारां यह 
[तह जाने पर कि भोज्ञमार्गमे क्यों तो मात्र निश्चयनय 
उपादय हैं ओर क्‍यों यथापदवी जाननेके लिए प्रयोजनचान होने 
पर भी व्यवह्यर्तय अलुपादेय है, यहा उनके आश्रयसे उपदेश 


५ 
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देनेकी पद्धतिकी मीमांसा करनी हे। यह तो हम पहले ही बतला 
आये हैं कि निश्चयनयमे अभेदकथनकी मुख्यता होनेसे बह 
परसे भिन्न भुवस्वभावी एकसात्र ज्ञायकसाव आत्माको ही स्वीकार 
करता है । प्रकृतमे परका पेट बहुत चडा है । उसमे स्वात्मातिरिक्त 
अन्य द्रव्य अपने गुण-पयोयके साथ तो समाये हुए है ही । 
साथ ही जिन्हे व्यवहार्तय ( पर्यायार्थिकनय ) स्थात्मारूपसे 
स्वीकार करता है वे भी इस नयमसे पर हैं, इसलिए निश्चयनय 
रवात्मारूपसे न तो गुशभेदको स्वीकार करता हे, न पर्यायभेदको 
ही स्वीकार करता है ओर न निमित्ताश्रित विभावभावोको ही 
स्वीकार करता है| सयोग पर उसकी इृष्टि ही नहीं है। थ सच 
उसकी दप्टिम पर हैं, इसलिए वह इन सव विकल्पोसे मुक्त 
अभेदरूप और नित्य एकमात्र ज्ञायकस्वभाव आत्माको ही 
स्वीकार करता है । कार्यकारण पद्धतिकी अपेक्ता विचार करने 
पर जब वह ज्ञायक स्वभाव आत्माके सिवा अन्य सचको पर 
सानता है तव वह अन्यके आश्रयसे कार्य होता है. इस इृष्टिकोश- 
को कैसे स्वीकार कर सकता है अथोत नहीं कर सकता. इसलिए 
उसकी अपेक्षा एकमात्र यही अ्तिपादन किया जाता ह# फिला 
कुछ भी कार्य होता है वह अपने उपादानस ही होता है। वहीं 
उसका निज भाव है मर वही अपनी परिणमसरूप सामश्यके 
द्वारा कार्यरूप परिणत होता है। निमित्त है ओर वह ध्यन्यया 
कुछ करता है यह कथन इसे न्चीफार ही नहीं ह। बह सो 
निश्चयनयकी तत्त्वविवेचनकी पद्धति है। फसिन्‍्तु व्यचहाग्नवर्री 
तत्त्वविचचनकी पद्धति इससे भिन्न प्रकारकी हैं। यह गुणभद 
ओर परयोयसेव्रूप तो 'प्रात्माफा स्वीकार करता ही है। साथ ही 
जो विभाव भाव और सवुक्ता प्रयस्धा ह उनमप भी 'झास्मारों 
मानता हैं । इस नयवा चल निमित्तो पर 'प्रविव है। इसलिए 


२५२ जुनतत्त्वमी माना 


इस नयकी अपेक्षा यह काय इन निमित्तोसे हुआ यह कहा जाता 
है | यह कथन इसी नयमें शोभा पाता है कि यदि निमित्त न हो 
तो कार्य भी नहीं होगा, निश्चयनयमे नहीं। निश्चयनयसे तो 
यही कहा जायगा कि जब तक निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्ति नहीं 
होती तव तक पूर्वके किसी सी सावकों व्यवहार रत्नत्रय कहना 
सगत्त नही है । ओर जब निश्चय सतनत्रयकी प्राप्ति हा जाती हे 
तव उसके पर्व जो नव तत्त्वोकी श्रद्धा ओर ज्ञान आदि भाव 

होते है उन्हे भी भूत नेगसनयस व्यवहार रत्नत्रय कहा जाता 
है, क्योकि जब तक निश्चय प्रगट नहीं होता तब तक व्यवहार 
किसका ? अभव्योने अनन्तवार द्रव्य मुनिपठकों धारण किया पर 
उनका चित्त रागसे अटका रहनेसे उन्‍हें इग्राथकी प्राप्ति नही हुई | 
अतणव व्यवहार रत्लत्रय कार्यसिद्धिमे वस्तुतः साथक है ऐसी श्रद्धा 
छोड़कर त्रिकाली द्रव्यस्थभावकी उपासना द्वारा निश्चय रस्लत्रयकी 
प्राप्ति करनी चाहिए | इस जीवकों निश्चय रत्नत्रयकी प्राप्ति होने 
पर व्यवहार रत्नत्रय होता ही हेँ। उसे प्राप्त करनेके लिए 
अलगसे प्रयत्न नहीं करना पड़ता। व्यवहार रत्नत्रय स्वयं 
धर्म नहीं है। निश्चय रत्तत्रयक्े सदभावस उसमे धर्मका आरोप 
होता है इतना अवश्य है। उ्सी प्रकार रूढ़िवश जो जिस 
कायका निमित्त कहा जाता है उसके सद्भावम भी तब तक 
काण्को सिद्धि नहीं होती जब तक जिस कार्यका वह निमित्त 
कहा जाता है उसके अनुरूप उपादानकों तेयारी न हो | 
अतण्य कार्योसाद्धस॑ निमित्तोंका होना अकिचित्कर है। जो 
ससारा प्राणी निमित्ताका सिलानेके भाव तो करते पर 
जपादनका सस्हाल नहीं करते वे इश्टाथंकी सिद्धिमि सफल नहीं 
होते ओर अनन्त ससारके पान्न चने रहते हैं। अतणच निमित्त 
कायसिड्धिमे साथक है ऐसी श्रद्धा छोड़कर अपने उपादानको 


निश्चय-व्यवहारमीमासा रण्३ 


मुख्यरूपसे लक्ष्ममे लेना चाहिए। उडपादानके ठोक होनेपर 
निमित्त मिलते ही हैं, उन्हे मिलाना नहीं पड़ता। निमित्त स्वय 
कार्यसाधक नहीं है । किन्तु उपादानके कार्यके अनुरूप ध्यापार 
करनेपर जो वाह्य सामग्री उससे हेतु होती है उसमें निमित्तपनेका 
व्यवहार किया जाता है। निमित्त-नमित्तिकमावकी यह व्यवस्था 
अनाठिकालसे बन रही है। कोई उसमें उल्नट-फेर नहीं कर 
सकता, अतण्व प्रत्येक कार्य स्वकालमे उपादानके अनुसार 
अपने पुरुपार्थसें होता है यही श्रद्धा करना हितकारी है। इस 
प्रकार दोनों नयोकी अपेक्षा विवेचन करनेकी यह पद्धति है, 
अतः जहाँ जिस नयकी अपेक्षा विवेचन किया गया हो उसे 
उसीरूपमे ग्रहण करना चाहिए | उसमें अन्यथा कल्पना करना 
उचित नहीं है। निश्चय कथन यथार्थ है और व्यवहार कथन 
उपचरित (अयथार्थ ) है, अतः उपचरित कथनसे दृष्टिको 
परावृत्त करनेके लिए वक्ता यद्दि मोजक्षप्राप्तिमें परम साधक 
निश्चय रत्नत्रयकी दष्टिसे तत्वका विवेचन करता है तो इससे 
व्यवहारधर्समका कैसे लोप होता है यह हमारी सममभके वाहर है । 
जब कि वस्तुस्थिति यह है कि निश्चय रत्नत्रयके अनुरूप तत्त्वका 
निर्णय हो जानेपर उसकी यथापदवी उपासना करनेवाले 
व्यक्तिकी जब जो व्यवहार धर्मरूप प्रवृत्ति होती है वह शुभ 
रूप पुण्यवर्धक ही होती है। प्राय: अशुभमे ता उसकी प्रवृत्ति 
होती ही नहीं। इस प्रकार निश्चयनय ओर व्यवहारनय क्‍या 
है, उनके अनुसार तत्त्वविवेचनकी पद्धति कया है और मोक्ष- 
मार्गम क्यो तो निश्चयनय आश्रयणीय है और क्यो व्यवहारनय 
आश्रयणीय नहीं है इसका सागोपाग ऊहापोह किया | 


है क 
--४६8४--- 


हद 


अनेकान्त-स्याद्वादर्मींमांसा 


एक कालमें देखिए अनेकान्तका रूप ! 
एक वस्तु्में नित्य ही विधि-निषेघस्वरूप ॥ 


पिछले प्रकरणमे यद्यपि हमने निश्वयनय ओर व्यवहारनय- 
क्या है इसका विवेचन करनेके साथ इस बातका भी विचार 
किया कि सोक्षसार्गमे सात्र निश्चयनय क्‍यों आश्रयणीय है. ओर 
व्यवहारनय क्यो आश्रयणीय नही है। फिर भी प्रकृतमे अनेकान्त- 
की इृष्टिसे इस तत्त्वकी गवेपणा करना आवश्यक है, क्योकि 
मोक्षसार्गसे व्यवहारतय गोण होनेके कारण उसे आश्रय करने 
योग्य न मानने पर एकान्तका प्रसंग आता है ऐसा कुछ 
मनीपियोका मत है । यद्यपि आगमसें ऐसे वचन उपलब्ध होते है 
जिनके वलपर यह कहा जा सकता है कि मोक्षमार्गसे मात्र 
निश्चयनयका अवलम्बन लेना ही कार्यकारी है। उदाहरणारे 
समयप्राश्बतमे आचाये झुन्दकुन्द सोक्षका हेतु एकमात्र परमार्थ 


( पड ) का अलस्वन है इस वातका ससर्थन करते हुए 
कत्त है. :-- 


मोत्तण शिच्छुयद्ट ववहारेणश विदुसा पवदइति। 

पर्मट्रमस्सिदण दु जटीणु कम्मक्खश्ो विहिश्ो ॥१५४६॥ 
निश्चयनयकें विपवको छोड़कर विद्वान व्यवहारनयका 
आालस्वन लकर प्रवृत्ति करत ह, परन्तु परसाथका आश्रय करन- 


बाल वतियोका ही कर्मज्नय हाता है ऐसा नियम है ॥९४६॥ 


अनेकात्त-स्थाह्नदमीमासा हा 


इसी बातको स्पष्ट करते हुण आचाये अमृृतचन्द्र कहते हैं--- 
बत्त जानस्वभावेन शानस्य भवन सदा | 
एकद्रव्यस्वभावत्वान्मोक्षह्देनुस्तदेव तत्‌ ॥१०६॥ 
वृत्त कर्मस्वभावेन ज्ञानस्य भवन न हि । 
द्रव्यान्तरस्वभावत्वान्मोज्ञहेतुर्न कर्म तत्‌ ॥१०७)। 


ज्ञान एक द्रव्यका स्वभाव हैं, इसलिए ज्ञानका परिणसन 
सदा ज्ञानरूपसे होनेके कारण एकमात्र वही मोक्षका हेतु है 
॥१०७॥ किन्तु कर्मका स्वसाव अन्य द्रव्यरूप है इसलिये ज्ञानका 
परिणसन कमरूपसे नही होनेके कारण कम सोक्षका हेतु नहीं 
हैं ॥१०७॥ 
वे पुन; इसी विपयकों स्पष्ट करते हुए कहते हैं-- 
सर्वत्राध्यवसायमेबमखिल त्याज्व यदुक्त जिने 
तन्मस्ये व्यवहार एवं निखिलोऊयन्याश्रयस्त्वाजित । 


सम्यड निश्चयमेकमेव परम निष्कम्पमाक्रम्य कि 
शुद्धज्ञानघने महिम्नि न निजें वश्नन्ति सन्‍्तो धृतिम्‌ ॥ 


सभी पदार्थेमि जो अध्यवसान है. उस सभीको जिनेन्द्रदेवने 
स्यागने योग्य कहा है इसलिए हम मानते हैं कि जिनेन्द्रदेवने 
परके आश्रयसे होनेवाले सभी प्रकारके व्यवहारकों छुड़ाया हे। 
फलस्वरूप जो सत्पुरुष हैं. वे सम्यक्‌ प्रकार एक निश्चयकों ही 
निश्चलरूपसे अगीकार करके शुद्ध ज्ञानचनस्॒रूप अपनी 
सहिसासे स्थिरताको क्यो नहीं धारण करते 
। मोक्षकार्यकी सिद्धि निश्वयनयका अवलस्बन लेनेसे ही क्यो 
होती है इस बातका स्पष्ट निर्देश करते हुए नयचक्रमे कहा है-- 


२५६६ जैनतक्तमीमासा 


शिच्छुयदों खलु मोक्खो बधो ववहारचारिणो जम्हा। 
तम्दा खिव्बुदिकामों ववद्दार चयदु तिविधटेश ॥ब्क१॥ 
यत; निश्वचयनयका आश्रय करनेसे मोक्ष होता है और 
व्यवहारका आचरण करनेवालेके वन्ध होता है अतः मोज्षकी 
इच्छा रखनेवाले जीवकों मत, वचन ओर कायसे व्यवहास्का 
त्याग कर देना चाहिए, अथात्‌ उससे हेय बुद्धि कर लेनी 
चाहिये ॥१८१॥ 
मोचण बहिविसय आदा वि बहदे काड। 
तइया सवर शिज्जर मोक्‍्खो वि य होइ साहुस्स ॥३८३॥ 
जब कोई साधु बाह्य विपयको छोडकर आत्माको विपय 
हो स्थित होता है तव उसके सबर, निजरा और मोक्ष होता 
॥३े८१॥ 


निश्चयनयके आश्रयसे ही धर्स होता है, व्यवहास्नयके 
आश्रयसे नहीं इसका खुलासा करते हुए आचाये देवसेनकृत 
नयचक्रको टीका (प्रकाशक श्री वर्धभान पाश्वेनाथ शास्त्री सोलापुर 
१९४६ ) से भी कहा है-- 

नन॒ प्रमाणलक्षणो योउसो व्यवहार' स व्यवहार-निश्चयमनुभय च 
गहज्रप्पधिकविपयत्वात्तथ न॒पूज्यनीयो ? नैवम्‌, नयपत्षातीतमात्मान 
कतु सशक्यलात्‌ । तद्यथा-निश्चय यहुत्रपि अ्न्ययोगव्यवच्छेद न 
करोतीत्वन्ययोगव्यवच्छेदाभावे व्यवहारलक्षणभावक्रिया निरोद्शुमशक्त । 
अतएव नानचैतन्ये स्थापयितुमशक्य एवासावात्मानभिति | त था प्रोच्यते- 
निश्चयनयस्त्वेकत्य समुपनीय जञानचैतन्ये सस्थाप्य परमानन्द समुताग 
वीवराग ऋृत्वा स्वयं निवतमानो नयपक्षातिक्रान्त करोति तमिति 


पृज्यतमः | अतएवं निश्चयनय- परमार्थप्रतिपादकत्वाद्‌. भूता्थ- । 
अत्रेवाविश्रान्तान्तदंष्टिमंबत्यात्मा 


श्रनेकान्त-स्याद्वादमी मासा र्‌५७छ 


शंका--जों यह प्रमाणलक्षण व्यवहार है वह व्यवहार, 
निश्चय ओर अनुभयकों ग्रहण करता हुआ अधिक विषयवाला 
होनेसे पूज्य क्यों नही है ? 

ससाधान--ऐसा नहीं है, क्योकि प्रमाणलक्षण व्यवहार 
आत्माकों नयपक्षसे अतिक्रान्त करनेमे समर्थ नहीं है। खुलासा 
इस प्रकार है--बह निश्चयकों ग्रहण करके भी अन्‍न्ययोग- 
व्यवच्छेद नही करता और अन्ययोगव्यवच्छेदके अभावसे बह 
व्यवहारलक्तण भावक्रियाकों रोकनेमे असमर्थ है। अतएव वह 
आत्माकों ज्ञानस्वरूप चैतन्यमें स्थापित करनेके लिए असमथे 
ही है। उसी प्रकार कहते है--निश्चयनय तो एकत्वको प्राप्त 
करनेके साथ ज्ञानस्वरूप चैतन्यमे स्थापित कर परमानन्दको 
उत्पन्न करता हुआ वीतराग करके स्वय निवृत्त होता हुआ उसे 
( आत्माको ) नयपक्षसे अतिक्रान्त करता है, इसलिए यह, उत्तम- 
अकारसे पूज्य है। अतएव निश्चयनय परमार्थका प्रतिपादक 
होनेसे भूतार्थ है । इसीमे यह आत्मा अविश्रान्तरूपसे अन्तद्व प्ट 
होता है | 

नयचक्रमे इस आशयकी एक गाथा भी उद्धृत की गई है। 
वह इस प्रकार है :-- 

बबहारादो बधों मोक्खो जम्दा सहावसजुत्तो | 
तम्हा कुद त गडण सहावमाराइणाकाले ॥१॥ 

व्यवहारसे बन्ध होता है, क्योकि स्वभावसंयुक्त जीव ही 
मोक्ष है, इसलिए स्वभावकी आराधना करनेके कालमें व्यवहारकां 
गोण करना चाहिए ॥ १॥ 

स्वभावआराधनाका काल कहो या मोक्षमा्ग कहो एक ही 
अभिग्राय है | तदनुसार उक्त कथनका तात्परय यह है कि मोचष- 
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मार्गमे स्वभावका आश्रय त्रिकालमे नहीं छोडना चाहिए, प्रत्युत 
स्वभावको उपादेय समक कर उसी पर अपनी दृष्टि स्थिर रखनी 
चाहिए | कठाचित्‌ चित्तकी अस्थिरतावश रागाह्सिप विकल्प 
उत्पन्त हो तो उसे अनुपादेय समझ कर अथोत अपना रवरूप 
न समभ कर उससे निद्ृत्त होनेका ही प्रयत्त करना चाहिए। 
स्वभावका अवलमस्बन कर प्रवृत्ति करना ही उपादेय है ओर 
रागाव्सिवोका अवलम्बन कर प्रवृत्ति करना उपादेय नहीं हे. 
ऐसी श्रद्धाके साथ जो मोक्षमार्ग पर आरूढ़ होता है. वही सकल 
ओपाधिक भावोसे निवृत्त होकर मोक्षका अधिकारी होता है । 
प्रक्ृत्तमें निश्वयनयके आश्रय करनेका ओर व्यवहारनयके आश्रय 
छोड़नेका यही तात्पर्य है। इस प्रकार उक्त प्रमाणोके प्रकाशमे 
हस देखते है कि मोक्षसार्गमे एकमात्र निश्वयनयकों ही आश्रय 
करने योग्य बतलाया गया है, व्यवहस्वयका नहीं, फिर भी जो 
महानुमाव इस कथन पर एकान्तका आरोप करते है उनका वह 
वक्तव्य कहा तक ठीक है इसका सर्व प्रथम यहां पर विचार 
करना है। किन्तु इसका विचार अनेकान्तः के अर्थका निर्णय 
किये बिना नहीं हो सकता, इसलिए सर्व प्रथम उसीकी मीसासा 
करते हैं--अनेकान्त शब्द अनेक और अन्त इन दो शब्दोके 
मेलसे वना है। उसका सामान्य अर्थ है-..अनेके अन्ता यस्यासों 
अनेकान्त'--जिसमें अनेक अन्त अर्थात्‌ धर्म पाये जाते हैं. उसे 
अनेकान्त कहते है। प्रकृतमे ऐसा समझना चाहिए कि अनेकान्त 
शब्दका वाच्य केवल किसी विवज्षित जीवादि पदार्थका सम्यक्त्व - 
ज्ञान, चारित्र आदि अनेक धर्मोबाला होना मात्र नहीं है, क्योकि 
अल्येक पदार्थमे अनेक धर्मोका स्वीकार अनेक दर्शनकार्रोने स्वीकार 
किया है। यदि अनेकान्तका मात्र उक्त अर्थ लिया जाता है तो 
एक पदार्थको अनेक धर्मवाला माननेवाले जितने भी दर्शन है वे 


अनेकान्त-स्याद्रादमी मासा २५९ 


सब अनेकान्तवादी ठहरते है। ऐसी अवस्थासमे जैनढर्शनकी 
अनेकान्तवादीके रूपमे जो प्रसिद्धि है उसका कोई मूल्य नही रह 
जाता। साथ ही अनेकान्तका ऐसा अथ स्वीकार करनेपर एक 
प्रदार्थी अन्य पदार्थसे व्यावृत्ति तथा एक ही पढार्थमें एक 
गुणकी अन्य गुणसे या पयोयसे व्याबृत्ति, एक पयोयकी अ« 
पयोय आदिसे व्याबृत्ति आदि दिखलाना नहीं बन सकता | अतः 
अक्ृत्तमे जेनदर्शनसे अनेकान्तकी जो स्व॒तन्त्र व्याख्या की गई है 
उसे समझकर ही इसका कथन करना चाहिये। आचार्य अमृत- 
चन्द्र समयप्राश्नतकी टीकामें इसका लक्षण करते हुए कहते है;--- 

तत्र यदेव तत्‌ तदेवातत्‌ यदेवेक तदेवानेक यदेव सत्‌ तदेवासत्‌ 
यदेव नित्य तदेवानित्यमित्येकवस्तुनि वस्तुत्वनिष्पादकपरस्परविरुद्धशक्ति- 
द्यप्रकाशनमनेकान्तः 


प्रकृतमे जो तत्‌ है वही अतत है, जो एक है. वही अनेक 
जो सत्‌ है वही असत्‌ है तथा जो नित्य है वही अनित्य है इस 
अकार एक बस्तुमे वस्तुत्वको उपजानवाली परस्पर विरुद्ध दो 
'शक्तियोंका प्रकाशित होना अनेकान्त है | 


ययपि ग्रकृतर्मे जो वस्तु तत्स्वरूप हो वही अतत्स्वरूप हो 
इससे विरोध दिखलाई ठेता है, क्योंकि एक ही वस्तुमे पररुपर 
विरुद्ध ढो धर्मोके स्वीकार करनेमे स्पष्ट वाधा प्रतीति होती है. । 
परन्तु इससे बाघाकी कोई बात नहीं है, क्योकि यहॉपर वस्तुको 
जिस अपेक्षासे तत्स्वरूप स्वीकार किया है उसी अपेच्यसे उसे 
अत्तत्स्रूप नहीं स्वीकार किया हैं। उदाहरणार्थ एक हो व्यक्ति 
अपने पिताकी अपेक्षा पुत्र हे ओर अपने पुत्रकी अपेक्षा 
पिता है, इसलिए जिस प्रकार एक ही व्यक्तिसे भिन्न-भिन्न 
अपेक्षाओसे पिठत्व और पुत्रत्व आदि विविध धर्मोका सद्भाव वन 
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जाता है उसी प्रकार प्रत्येक पदार्थ द्ृव्याथिक इृष्टिसे तत्स्वरूप हैं, 
क्योंकि अनन्त काल पहले बह जितना ओर जैसा था उतना ओर 
बैसा ही वतेमान कालमे भी हृष्टिगोचर होता है ओर वर्तमान काल 
में वह जितना और जैसा है उतना ओर वसा ही बह अनन्तकाल 
तक बना रहेगा। उसमेसे कोई एक प्रदेश या गुण खिसक जाता हा 
ओर उसका स्थान कोई अन्य प्रदेश या गुण ले लेता हो ऐसा नहीं 
है, इसलिए तो वह सदाकाल तत्स्वरूप ही है । किन्तु इस प्रकार 
उसके तत्स्वरूप सिद्ध होनेपर भी परयोयरूपसे भी वह नहीं 
वदलता हो ऐसा नहीं है, क्योंकि हम देखते हे कि जो वालक 
जन्मके समय होता है। कालान्तरमे वह वही होकर भी अन्य 
रूप भी होजाता है, अन्यथा उसमें वाज़्क, युवा ओर दृद्ध 
इत्याव्ख्पसे विविध अवस्थाएँ हृष्टिगाचर नहीं हो सकती. 
इसलिए विवत्षा भेद्से तत्‌ ओर अतत्‌ इन ढोनों धर्मोकों एक हो 
वस्तुमे स्वीकार करनेसे कोई वाघा नहीं आती । मात्र अन्बयको 
स्वीकार करनेवाले द्वव्याथिकनयकी दृप्टिसे विचार करनेपर तो 
प्रत्येक पदा्े हमें तत्स्वरूप ही प्रतीत होता है और उसी पदार्थको 
व्यतिरेकको स्वीकार करनेवाले पर्यायार्थिक नयकी दृष्टिसे देखनेपर 
मात्र अतत्स्वरूप ही प्रतीत हाता है। इसलिए प्रत्येक पढाथ 
तत्स्वरूप भी है ओर अतत्स्वरूप भी है। इसी प्रकार प्रत्येक 
पदाथ सत्‌ भी है और असत्‌ भी है। प्रत्येक पदार्थ स्वद्रव्य 
सत्तेत्र, स्‍्वकाल और स्वभावरूपसे अस्तिरूप है, इसलिए तो 
वह सत््‌ हैं और उससे परद्रत्य, परक्षेत्र, परकाल और परभावका 
सर्वेधा अभाव है इसलिए इस दृष्टिसे बह असत्‌ है। प्रत्येक 
पदा्थकी नित्यानित्यता और एकानेकता इसी प्रकार साध लेनी 
चाहिये, क्योकि जब हम किसी पदार्थका द्वव्यदप्टिसे अवलोकन 
करते हैँ तो वह जहाँ हमे एक और नित्य प्रतीत होता है वहाँ 


खनेकान्त-स्थाद्ादमी मासा २६१ 


उसे पर्योयदृष्टिसे देखनेपर उसमे अनेकता ओर अनित्यता भी 
प्रमाणित होती है । 

हे शास्त्रोमे प्रकृत विषयकों पुष्ट करनेके लिए अनेक उदाहरण 
ठेये गये हैं । विचार करने पर विदित होता है कि प्रत्येक द्रव्य 
एक अखरड पढार्थ हे। इस इशप्टिसे उसका घिचार करनेपर 
उसमे द्रब्यभेद, क्षेत्रमेठ, कालभेठ और भावभेद सम्भव नहीं है, 
अन्यथा वह अखरझड एक पदार्थ नहीं हो सकता, इसलिए 
हब्यार्थिकदृष्टि ( अमेब्दृप्टि ) से उसका अवलोकन करनेपर वह 
तत्म्मरूप, एक, नित्य और अस्तिरूप ही प्रतीतिमे आता है। 
किन्तु लब उसका नाना अवयव, अवयवोका प्रथक्‌ प्रथक्‌ क्षेत्र, 
प्रत्येक समयमे होनेवाला उनका परिणासलक्षण स्वकाल आर 
उसके रूप-रसादि या ज्ञान दर्शनादि विविध भाव इन सबकी 
हृष्टिसे विचार करते है तो वह एक अखर्ड पदार्थ अतत्स्वरूप, 
अनेक, अनित्य और नास्तिरूप ही भ्रतीतिमें आता है। प्रत्येक 
पद्मर्थ तद्धिन्न अन्य अनन्त पदार्थोसे प्रथक्‌ होनेके कारण उसमे 
उन अनन्त पदार्थोका अत्यन्ताभाव है यह तो स्पष्ट है ही, 
अन्यथा उसका स्वद्रव्यादिकी अपेक्षा स्वरूपास्तित्व आदि 
ही सिद्ध नही हो सकता और न उन अनन्त पदाथेमेि अपने 
अपने द्रव्यादिकी अपेन्षा सेदक रेखा ही खीची जा सकती है। 
आचार्य ससन्तसद़्ने अत्यन्ताभावके नहीं मानने पर किसी भी 
द्रब्यका विवज्षित द्रव्यादिरूपसें व्यपदेश करना सम्भव नही है 
यह जो आपत्ति दी है चह इसी अभिम्नायको ध्यानमें रख कर ही 
दी है । साथ ही गुण-पर्यायोंके किचित्‌ मिलित स्वभावरूप बह 
स्वयं भी एक है और एक नहीं है, नित्य है. और नित्य नहीं है. 
तत्स्वहवप है और तत्म्वरूप नहीं है तथा अस्तिरूप है और 
अस्तिरूप नहीं है, क्योंकि द्रव्याथिकदप्टिसे उसका अचलोकन 
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करनेपर जहाँ वह एक, नित्य, तत्स्वरूप और अस्तिरूप प्रतीतिमे 
आता है वहाँ पर्यायाथिकदृप्रिस उसका अवलोकन करनेपर बद्द 
एक नहीं है. अथोत अनेक है. नित्य नहीं है अथात अनित्य है, 
तत्खरूप नहीं है अथोन अतत्स्वरूप है और अस्तिरूप नहीं है. 
अथोत्‌ नास्तिरूप हे ऐसा भी प्रतीतिमे आता है। अन्यथा उसमे 
प्रागभाव, प्रध्वसाभाव ओर अन्योन्याभावकी सिद्धि न हो सकनेके 
कारण न तो उसका विवक्षित समयमे विवक्षित आकार ही 
सिद्ध होगा और न उसमे जो गुणभठ ओर पयोयभेदकी 
प्रतीति होती है बह भी बन सकेगी। आचार्य समन्तभद्रने 
प्रागभावके नहीं माननेपर कार्यद्रव्य अनादि हो जायगा, प्रध्वसा- 
भावके नही माननेपर कार्यद्रव्य अनन्तताका प्राप्त हो जायगा 
आर इसरेतरासावके नहीं माननेपर वह एक सवोत्मक हो जायगा 
यह जो आपत्ति दी है वह इसी अभिग्रायकों ध्यानमे रखकर ही 
दी है। स्वामी समन्तभद्र प्रत्येक पदार्थ कथचित सन है. ओर 
और कथचित्‌ असत्‌ है? इसे स्पष्ट करते हुए कहते हैः-- 
सदेव सर्व को नेच्छेत्‌ स्वरूपादिचतुष्टयात्‌ | 
असदेव विपयासान्न चेन्न व्यवतिष्ठतें ॥१५॥ 

ऐसा कोन पुरुष है जो, चेतन और अचेतन समस्त पद्र्थजात 
स्वद्रच्य, सच्षेत्र, स्वकाल ओर स्वभावकी अपेक्षा सत्स्वरूप ही 
है, ऐसा नहीं मानता और परढ्रव्य, परत्तेत्र, परकाल और 
परभावकी अपेक्षा असत्स्वरूप ही है, ऐसा नही सानता, क्योंकि 


ऐसा स्वीकार किये बिना किसी भी इष्ट तत्त्वकी व्यवस्था नहीं 
वन सकती ॥१४५॥ 


व्यवस्थाको हि कि कप 
उक्त व्यवस्थ स्वीकार नहीं करनेपर इष्ट तत्त्वकी व्यवस्था 
किस प्रकार नहीं चन सकती इस विपयकों स्पष्ट करते हुए 
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विद्यानन्दस्वासी उक्त श्तोककी टीकामें कहते हैं;--- 


स्वपररूपोपादानापोहनव्यवस्थापादत्वाइस्तुनि वस्त॒त्वस्य, स्वरूपादिव 
पररूपादपि सच्ते चेतनादेरचेतनादित्वप्रसगात्‌ तत्स्वात्मवत्‌ , पररूपादिव 
स्वरूपादप्यसत्वे स्वंथा शूत्यतापत्ते , स्वद्रव्यादिव परद्वव्यादपि सच्चे 
द्रव्यप्रातनियमविरोधात्‌ । 


इसमें सर्वप्रथम तो वस्तुका वस्तुत्व क्‍या है इसका स्पष्टीकरण 
करते हुए आचार्य विद्यानन्दने कहा है कि जिस व्यवस्थासे 
स्वरूपका उपादान ओर पररूपका अपोहन हो वही वस्तुका वस्तुत्व 
है। फिर भी जो इस व्यवस्थाकों नहीं मानना चाहता उसके 
सामने जो आपत्तियाँ आती हैं. उनका खुत्ासा करते हुए थे 
कहते हैं--. 

१. यदि स्वरूपके समान पररूपसे भी वस्तुको अस्तिरूप 
स्वीकार किया जाता है तो जितने भी चेतनादिक पदाथर्थ हैं 
वे जैसे स्वरूपसे चेतन हैं वेसे ही वे अचेतन आदि भी 
हो जावेगे । 

२. पररूपसे जैसे उनका असत्त्व है उसी प्रकार स्वरूपसे 
भी यदि उनका असत्त्व मान लिया जाता है तो स्वरूपास्तित्वके 
नहीं बननेसे स्वथा शून्यताका प्रसग आ जायगा | 

३. तथा स्वद्रव्यके समान परद्रव्यरूपसे भी यदि सत्त्व 
मान लिया जाता है तो द्रव्योका प्रतिनियम होनेमें विरोध आ 
जायगा | 

यतः उक्त दोष प्राप्त न हों अतः प्रत्येक चेतन-अचेतन द्रत्यको 
स्वरूपसे सद्रूप ही ओर पररूपसे असद्रूप ही मानना चाहिए | 
एक घट द्रव्यके आश्रयसे भ्रद्टाकलकदेवने घटका स्वात्मा क्‍या 


के 
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ओर परमात्मा क्या इस विपयपर महत्त्वपूर्ण अकाश डाला है। 
इससे समयप्राभृत आदि शाख्लोमे स्वसमय ओर परसप्तमयका 
जो स्वरूप बतलाया गया है उस पर मोलिक प्रकाश पड़ता 
है, इसलिए यहाँ पर घटका स्वात्मा कया ओर परमात्मा 
कया इसका विविध हृष्टियोसे ऊहापोह करना इंष्ठट सममकर 
तत्त्वाथवातिक .( अ० ९, सूत्र ६) से इस सम्वन्धसे जो कुछ 
भी कहा है उसके भावको यहाँ उपस्थित करते है--- 


१. जो घट बुद्धि ओर घटशबव्दकी प्रवृत्तिका हेतु हे वह 
स्वात्मा हे ओर जिससे घटबुद्धि ओर घटशब्दकी प्रवृत्ति नहीं 
होती वह परात्मा है। घट स्वात्माकी दृष्टिसे अस्तित्वरूप हे ओर 
परात्माकी इृष्टिसे नास्तित्वरूप है । 


नामघट, स्थापनाघट, द्रव्यथट और भावधाट इनमेंसे 
जब जो विवज्षित हो वह स्वात्मा ओर तद्तिर परात्मा। यदि 
उस समय विवक्षितके समान इतररूपसे भी घट साना जाय 
या इतर रूपसे जिस प्रकार बह अघट है उसी प्रकार विवक्षित 


रूपसे भी वह अघट माना जाय तो नामादि व्यवहारके उच्छेदका 
प्रसग आता है । 


३. घट शब्दके वाच्य समान घर्मवाले अनेक घटोंमेसे 
विवक्षित घटके ग्रहण करने पर जो प्रतिनियत आकार आदि है. 
वह स्वात्मा ओर उससे भिन्न अन्य परात्सा । यदि इतर घटोके 
आकारसे वह घट अस्तित्वरूप हो जाय तों सभी घट एक घटरूप 


हो जायेंगे ओर ऐसी अबस्थामे सामान्यके आश्रयसे होनेवाले 
व्यवहारका लोप ही हो जायगा। 


४. ग्रव्याथिकदृष्टिसे अनेक क्षणस्थायी घटमे जो पूर्वकालीन 
कुशलपयेनत अवस्थाएँ होती है वे और जो उत्तरकालीन 
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कपालादि अवस्थाएँ होती है वे सब परात्मा और उनके मध्यमे 
अवस्थित घटपयोय स्थात्मा। सध्यवर्ती अवस्थारूपसे वह घट 
है, क्योकि घटके गुण-क्रिया आदि उसी अवरथासे होते है। 
यदि कुशूलान्त और कपालादिरूपसे भी घट होबे तो घट 
अवस्थास भी उनकी उपलब्धि होनी चाहिए | और ऐसी 
अवस्थासे घटकी उत्पत्ति ओर विनाशके लिए जो प्रयत्न किया 
जाता है उसके अभावका प्रसग आता है । इतना ही क्यो, यदि 
अन्तरालवर्तो अवस्थारूपसे भी बह अघट हो जाबे तो घटकाये 

कप 
आर उससे होनेवाले फलकी प्राप्ति नही होनी चाहिये । 

 £. उस सध्य कालवर्ती घटस्वरूप उ्यजनपर्योयमे सी घट 
प्रति समय उपचय ओर अपचयरूप होता रहता है, अतः 
ऋजुसत्रनयकी इृुप्टिसे एक क्षणवर्ती घट हों स्वात्मा है और उसी 
घटकी अतीत ओर अनागत पयौये परात्मा है। यदि प्रत्युत्पन्न 
क्षणकी तरह अतीत और अनागत क्षणसे भी घटका अस्तित्व 
“माना जाय तो सभी घट वर्तमान क्षणमात्र हो जायेंगे । या अतीत 
अन्तागतके समान वर्तमान क्षणछपसे भी असत्त्व माना जाय तो 
चटके आश्रयसे होनेबाले व्यवह्ारका ही लोप हो जायगा । 

६. अनेक रूपादिके समुच्चयरूप उसी वर्तमान घटसे 
प्रधुवुध्नोदराकारसे घट अस्तित्वरूप है, अन्यरूपसे नहीं, क्योकि 
उक्त आकारसे ही घट व्यवहार होता ऐ, अन्यसे नही । यदि उक्त 
आकारसे घट न होवे तो उसका अभाव ही हो जायगा और 
अन्य ध्मकारसे घट होवे वो उस आकारसे रहित पदार्थमे भी 
घटव्यवहार होने लगेगा । 

७. रूपादिके सन्निवेशविशेषका नाम सस्थान है। उससे 
चक्ुसे घटका ग्रहण होने पर रूपसुखसे घटका अ्रहण हुआ 


] 
4 
कि । 
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इसलिए रूप स्वात्मा है ओर रसादि परात्मा है। वह घटरूपसे 
अस्तित्वरूप है ओर रसादिरूपसे नास्तित्वरूप है। जब चक्षुसे 
घटको ग्रहण करते है तव यदि रसादि भी घट हैं ऐसा ग्रहण हो 
जाय ता रसादि भी चज्षुग्राह्म होनेसे रूप हो जायेंगे और ऐसी 
अवस्थासे अन्य इन्द्रियोकी कल्पना ही निरथंक हो जायगी। 
अथवा चक्तु इन्द्रियसे रूप भी घट है ऐसा अहण न होवे तो वह 
चक्तु इन्द्रियका विषय ही न ठहरेगा । 

८. शब्दभेदसे अर्थभेद होता है, अतः घट, कुट आदि 
शब्दाका अलग अलग अर्थ होगा। जो घटनक्रियासे परिणत 
हांगा चह घट कहलायेगा ओर जो कुटिलरूप क्रियासे परिणत 
हागा वह छुट कहलायेगा। ऐसी अवस्थासे घटन क्रियाका 
कठसाव स्वात्मा हैँ ओर अन्य परात्मा | यदि अन्यरूपसे भी 
घट कहा जाय तो पटादिसे भी घट व्यवहार होना चाहिए और 
इस त्तरह सभी पढार्थ एक शब्दके वाच्य हो जायेंगे। अथवा 


घटन क्रियाको करते समय भी चह अधट होवे तो घट व्यवहार- 
का निद्गत्ति हा जायगी । 


५. घट शब्दके प्रयोगके वाद उत्पन्न हुआ घटरूप उपयोग 
स्वात्मा है, क्योंकि वह अन्तरग हैं और अहेय है तथा वाह्म 
_टाकार परात्मा है, क्योकि उसके अभावसे सी घटव्यवहार हार 
उखा जाता हू । वह घट उपयागाकारसे हैं अन्यरूपसे नहीं । यदि 
उठ उपयागाकारसे भी न हो तो वक्ता और ओ्रोताके उपयोगरूप 
वटाकारका अभाव हा जानेसे उसके आश्रयसे होनेबाला व्यवहार 
है लैस दे जायगा। अथवा इतररूपसे भी यदि घट होवे तो 
पटादकका भा घटलका प्रसह्ष आ जायगा। 


“०. चतन्वशक्तिके दो आकार होते हैं--ज्ञानाकार और 
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जैयाकार | प्रतिविस्बसे रहित दर्षणशके समास ज्ञानाकार होता 
आर प्रतिविम्वयुक्त दपणके समान जेयाकार होता है। उससे 
घटरूप ज्ञेयाकार स्वात्मा हे, क्योंकि इसीके आश्रयसे घट 
व्यवहार होता है ओर ज्ञानाकार परात्मा है, क्योंकि वह 
सचसाधारण है । यदि ज्ञानाकारसे घट माना जाय तो पटादि 
ज्ञानके कालमें भी ज्ञानाकारका सन्निधान होनेसे घटव्यवहार 
होने ज्ञेयाकारके 
होने लगेगा ओर यदि घटरूप ज्ेेयाकारके कालसे भी घट 
नास्तिस्वरूप साला जाय तो उसके आश्नयसे इतिकतव्यताका लोप 
हो जायगा। 
यह एक ही पदाथमे एक काल्ममे नयभेदसे सत्त्वघस ओर 
असत्त्वधसकी व्यवस्था है। आशय यह है कि प्रत्येक पढार्थमे 
जव जो धर्म विवक्तित होता है तब उसकी अपेत्ता वह अस्तित्वरूप 
होता है और तदितर अन्य धर्सोकी अपेक्षा वह नास्तित्वरूप होता 
है। अस्तित्व धर्मका नास्तित्व धर्स अविनासावी है, इसलिए 
जहा किसी एक चिवत्षासे अस्तित्व धर्म घटित किया जाता है 
वहां तड्धिन्न अन्य विवक्षासे नास्तित्व धर्म होता ही है। न तो 
केवल अस्तित्व ही वस्तुका स्वरूप है और न केवल नास्तित्व ही । 
सत्ताका लक्षण करते हुए आचार्योने उसे सप्रतिपन्त कहा है वह्‌ 
इसी अमभिप्रायसे कहा है । उदाहरणाथे जब हम किसी विवत्षित 
मनुष्यको नास लेकर बुलाते हैं तो उसमे उससे भिन्न अन्य 
मनुष्योको बुलानेका निषेध गर्भित रहता ही है। या जैसे हम 
किसी विवज्ञित पर्योयके ऊपर दृष्टि छालते हैं तो उसमे तड्डिल्त: 
पयोयोंका अभाव गर्भित रहता ही है। या जब हम किसीके भव्य 
होनेका निर्णय करते हैं तो उसमे अभव्यताका असाव गर्मित है 
ही। इसलिए कहीं पर मात्र विधिह्वार किसी धर्म विशेषका 
सत्त्व स्वीकार किया गया हो तो उसमें तद्तिरका अभाव गसित 
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ही है ऐसा समकना चाहिए। एक बस्तुमें विवन्ित बकरा 
अपेक्षासे अम्तित्व ओर अन्यक्ती अपन्ाालस साम्तित्त यहां 
अनेकान्त है । इससे विवक्तित वस्तुमे बमविशेपक्री प्रतिष्ठा होकर 
उसमे अन्यका निपेध हा जाता है । बहा जिस प्रकार सदसत्त्वकी 
अपेन्षा अनेकान्तकका निर्शश किया है उसी प्रकार तदतत्त्व, 
एकानेकत्यथ और भेटाभेदत्य गाडिकी अपेजणा भी उसका निर्देश 
कर लेना चाहिए । इस विपयका स्पष्ट करते हुए नाटकसमयसार- 
के स्थाह्माद अधिकारस पण्डितप्रवर वनार्सीटस जी कहते है-- 


ठव्य क्षेत्र काल भाव चारो भेद बस्तु हो मे 
अपने चताफ बम्तु. अन्तिर्प मानिये। 
पर्के चतुतक वस्नुन अस्ति नियत अग 
ताकी भेद द्रव्य पर्याय मनन्‍्य जानिये ॥ 
ढरव जो वस्तु ज्ेत्र मत्ताभूमि काल चाल 
स्वभाव सहज मल सकति चखानिये। 
याही भांति पर विकलप चबुद्धि कलपना 
व्यवहार दृष्टि अश भेद्र परमानये॥ १०॥ 


यह स्याह्वादरूप वचनके आलम्वन द्वारा अनेकान्त तत्त्वकी 
सामान्य मीमासा है। इसके प्रकाशमे जब हम समयप्राश्बतका 
अवलोकन करते हैं तव हमे उसमे पद-पढ पर इस सिद्धान्तके 
दर्शन होते है । उससे सर्व प्रथम आचार्य कुन्दकुन्दने आत्मा- 
से परसे भिन्न एकत्वको दिखलानेकी प्रतिनज्ना करके उस द्वार 
इसी अनेकान्तका सूचन किया है। वे यह नहों कहते 
कि में जिसका कोई प्रतिपक्षी ही नहीं ऐसे एकत्वको 
दिखलाऊंगा। यदि वे ऐसी प्रतिज्ञा करते तो यह एकान्त हो 
जाता जो मिथ्या होनेसे इष्टाथंकी सिद्धिमे प्रयोजक न होता। 


िज>--ड->>+++ “++- 


जाप फ्िफिएएड 
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इसलिये बे प्रतिज्ञा करते हुए कहते है. कि में आत्माके जिस 
एकत्वका प्रतिपादन करनेवाला हूँ उसका परसे भेद व्खिलाते 
हुए ही प्रतिपादन करूंगा | यदि कोई समझे कि वे इस प्रतिज्ञा 
घचनको ही करके रह गये है सो भी वात नहीं है, क्योंकि जहाँ 
पर भी उन्होंने आत्माके ज्ञायकस्वभावकी स्थापना की है वहाँ 
पर उन्होने परको स्वीकार करके उससे परका नास्तित्व दिखलाते 
हुए ही उसकी स्थापना की हैं । इसी प्रकार प्रकृतमे प्रयोजनीय 
अन्य तत्त्वका कथन करते समय भी उन्होने गोण-मुख्यभावसे 
विधि-तनिपेध दृष्टिको साथ कर ही उसका कथन किया है। अब 
इस विपयको स्पष्ट करनेके लिए हम समयप्राश्बनतके कुछ 
उदाहरण उपस्थित कर देना चाहते हैं :-- 

१-.-'ण वि होढि “अपमतो ण पमत्तोः इत्यादि गाथाकों ले। 
इस द्वारा आत्मामे ज्ञायकस्वभावका अस्तित्वघर्म द्वार और 
प्रमत्ताप्रमत्तभावका 'नास्तित्वधर्म द्वारा प्रतिपादन किया गया है । 
इृष्टियोँ दो है--द्रव्यार्थिकट॒ष्टि और प्योयार्थिकदृष्टि । द्रव्यार्थिक 
इृष्टिसे आत्माका अवलोकन करनेपर वह ज्ञायकस्वभाव 
प्रतीतिम आता है, क्योकि यह आत्माका त्रिकालावाधित स्वरूप 

। किन्तु पर्यायार्थिकदृष्टिसे उसी आत्माका अवलोकन करनेपर 
वह अ्रसत्तमाव और अग्रसत्तमाव आदि विविध पयोयरूप प्रतीत 
होता है| इन दोनोरूप आत्मा है इससे सन्‍्देह नहीं। परन्तु 
यहाँ पर वन्धपयायरूप प्रमत्तादि क्षणिक भावोसे रुचि हटाकर 
इस आत्माकों अपने ध्रुवस्वभावकी प्रतीति करानी है, इसलिए 
मोक्षमार्ममें द्रव्यार्थिकरृष्टिकी सुख्यता होकर पयोया्थिकह्ृष्टि 
( व्यवहारनय ) गौण हो जाती है। यही कारण है कि यहॉपर 
दव्याथिकदृष्टिकी मुख्यता होनेसे आत्माम ज्ञायकस्वभावकी 
अस्तित्व धर्म हारा प्रतीति कराई गई है और आत्माके 
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'त्रिकालाबाधित ज्ञायकस्वभावम प्रमत्तादि भाव नहीं है यह 
जानकर आत्मामें इनकी नास्तित्व धर्म द्वारा अ्रतीति कराई गई 
है। तात्पर्य यह है कि प्रकृतमे द्रव्याथिकनयका विपय विवकज्षित 
होनेसे और पर्योयाथिकनयका विषय अविवक्षित होनेसे विवज्षित 
का अस्तित्व” द्वारा ओर अविचज्षितका नास्तित्व” द्वारा कथन कर 
अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा की गई है । 


अचब व्वहारेशुव्िस्तर णाणिस्त! इत्यादे गाथाकां लें। 
इसमे सर्वप्रथम उस ज्ञायकस्वभाव आत्मामें पर्योयाथ्थिकदृष्टिसे 
ज्ञान, दर्शन, चारित्र ओर वीये आदि विविध धर्मोकी प्रतीति 
होती है यह दिखलानेके लिए व्यवहारनयसे उनका सद्भाव 
स्वीकार किया गया है इसमे सन्देह नहीं। किन्तु द्रव्याथिक 
इष्टिसे उसी आत्माका अवलोकन करनेपर ये भेद उसमें लक्षित 
न होकर एकमात्र त्रिकाली ज्ञायकस्वभावी आत्मा प्रतीतिमें आता 
है, इसलिए यहॉपर भी गाथाके उत्तराधमें जायकस्वभाव आत्माकी 
अस्तित्व ध्मद्वारा प्रतीति कराकर उसमें अनुपचरित सद्भूत 


व्यवहारका नास्तित्व”ं दिखलाते हुए अनकान्तकों ही स्थापित 
किया गया है । 


जब कि मोक्षसागमें निश्चयके विषयमे व्यवहास्नयके 
विपयका असत्त्व हो दिखलाया जाता है तो उसके प्रतिपादनकी 
आवश्यकता ही क्या है ऐसा प्रश्न होनेपर 'जह ण॒ वि सक्षमणजों 
इत्याड़ि गाथासे चष्टान्त द्वारा उसके कार्यक्षेत्रकी व्यवस्था की गई 
ह आर नोबी तथा दसवाी गाथामे हृष्टान्तकों व्टन्तमे घटित 
करके वतलाया गया है । इन तीनों गाथाओका सार यह हे कि 
व्यवहारनय निश्चयनयके विपयक्रा ज्ञान करानेका साधन (हेतु ) 
टानस श्रतिपादन करन योग्य तो अवश्य हैं परन्तु अनुसरण 
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करने योग्य नहीं है। क्यो अनुसरण करने योग्य नहीं है इस 
चातका समर्थन करनेके लिए ११ वी गाथामे निश्चयनयकी 
भूताथता ओर व्यवहारनयकी अभूताथंता स्थापित की गई है। 
यहाँपर जब व्यवहारनय है ओर उसका विपय है तो निश्चयनयके 
सम्मान यथावसर उसे भी अनुसरण करने योग्य मान लेनेमे 
क्या आपत्ति हे ऐसा प्रश्न होनेपर १२ वी गाथा द्वारा उसका 
समाधान करते हुण बतलाया गया है कि सोक्षमार्गसे उपादेय 
रूपसे व्यवहारनय अनुसरण करने योग्य तो कभी भी नहीं है | 
डॉ गुणस्थान परिपाटीके अन्लुसार वह जहाँ जिस प्रकारका होता 

उतना जाना गया प्रयोजनवान्‌ अवश्य है। इस प्रकार इस 
वक्तव्य द्वारा भी व्यवहारनय और उसका विषय है यह स्वीकार 
करके तथा उसका त्रिकाली ध्रवस्वभावमे असत्त्व दिखलाते हुए 
अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा की गई 


४. गाथा १३ से जीवादिक नो पढा्थ है. यह कहकर व्यवहार 
नयके विपयकी स्वीकृति देकर भी भूतार्थरूपसे वे जाने गये 
सम्यग्दर्शन हैं यह कहकर सोक्षसार्गमे एकमात्र निश्वयनयका 
विपय ही उपादेय है यह दिखलाया गया है। इसके वाद गाथा 
१४ से भूताथरूपसे नौ पदढा्थोके देखनेपर एकसात्र अबद्धस्परषट 
अन्य, नियत, अविशेप और असयुक्त आत्माके ही दशन होते 

, अतएव इस प्रकार आत्माकों देखनेवाला जो नय है उसे 
शुद्धनय कहते हैं. यह कहकर व्यवहमरनयके विषयकों गोण और 
निश्चनयके विपयको मुख्य करके पुनः अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा 
की गई है 


.. है १४ वी गाथामें उक्त विशेषणोसे युक्त आत्माकों जा 
उखता है बह पूरे जिनशासनको देखता है यह कहकर पूर्वोक्त 
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प्रतिपादित मोक्षमार्गकी महिमा गाई गई है। व्यवहारनय है 
ओर उसका विपय भी है परन्तु उससे मुक्त होनेके लिए व्यवहार- 
नयके विषय परसे अपना लक्ष्य हटाकर निश्चयनयके विषय पर 
अपना लक्ष्य स्थिर करो । ऐसा करनेसे ही व्यवहारसखू्प वन्ध- 
पयोय छूट कर निश्चय रत्नत्रयस्वरूप मुक्तिकी प्राप्ति होगी। 
जिस महान्‌ आत्माने व्यवह्ास्ख्प वन्धपयोयकों गोण करके 
निश्चय रत्नत्रयकी आराधना द्वारा साक्षात्‌ निश्चय रब्नत्रयको प्राप्त 
किय। है उसीने तत्त्वतः पूरे जिनशासनको देखा है। सोचिए तो 
कि इसके सिवा जिनशासनका देखना “और क्या होता हैं। 
जैनधर्मके विविध शाख््लोकों पढ़ लिया, किसी विपयके प्रगाढ़ 
विद्वान हो गये यह जिनशासनक्रा देखना नहीं है। जिनशासन 
तो रत्नत्रयस्वरूप है और उसकी प्राप्ति व्यवहारकों गौण किये 
विना तथ निश्वयपर आरूढ हुए विना हो नहीं सकती, अतः 
जिसे पूरे जिनशासनका अपने जीवनम देखना है उसे हेय या 
वन्धसाग जानकर व्यवहारको गोण ओर सोक्षमार्गमे उपादेय 
जानकर निश्चयकां मुख्य करना ही होगा तभी उसे निम्धय 
सत्नत्रयस्वरूप जिनशासनके अपने जीवनमे दर्शन होंगे । यह इस 
गाथाका भाव है। इसप्रकार हम देखते है कि इस गाथा द्वारा भी 
गाण-मुख्यभावसे डसी अनेकान्तका उद्घोप किया गया है । 

* पेसण-णाण-चरित्ताण! यह सोलहबी ह्वी गाथा हे । इसमे 
सर्वप्रथम साधुका निरन्तर दर्शन, ज्ञान ओर चारित्रके सेबन 
करनेका उपदेश देकर व्यवह्यारका सूचन किया है। परन्तु विचार 
कर दखा जाय ता ये दर्शन, ज्ञान और चारित्र आत्माको छोड़कर 
अन्य कुछ भा नहा हू, इसलिए इस द्वारा भी तत्स्वरूप अखण्ड 
आत्मा सबन करने याग्य है यह सूचित किया गया है 


अंडे छ्‌ || तात्पय 
यह है कि निश्चयका ज्ञान करानेके लिए व्यवहार द्वारा ऐसा 
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उपदेश दिया जाता है इससे सन्देह नहीं पर उसमे मुख्यता 
निश्चयकी ही रहती है | इसके विपरीत यदि कोई उस उ्यवहारकी 
ही मुख्यता सान ले तो उसे तत्स्वरूप अखण्ड और अविचल 
आत्माकी ग्रतीति और श्राप्ति त्रिकालमे नहीं हो सकती। इस 
गाथाका यही भाव है। इस विपयको स्पष्टरूपसे समभनेके 
लिए गाथाके उत्तराधपर ध्यान देनेकी आवश्यकता है, क्योकि 
गाथाके प्रवार्धमे जो कुछ कहा गया है! उसका उत्तराध॑मे निषेव 
कर दिया है। सो क्यों ? इसलिए नहीं कि दर्शन, ज्ञान और 
चारित्र आदि पर्यायह्ृष्टिसे भी अभूताथ है, वल्कि इसलिए कि 
ज्यवहारनयसे देखने पर ही उनकी सत्ता है। निम्वयनयसे देखा 
जाय तो ज्ञायकस्वभाव आत्माकों छोडकर वे अन्य कुछ भी 
नहीं हँ। इसलिए इस कथन हारा भी एक अखण्ड और 

अविचल आत्मा ही उपासना करने योग्य है यही सूचित किया 
गया हैँ। इस प्रकार विचार करके देखा जाय तो इस गाथा 
हारा भी व्यवहारकों गौण करके और निश्चयकों भुख्य करके 
अनेकान्त ही सूचित किया गया है | 


उसे प्रकार आचाये कुन्दकुन्दने व्यवहारसे क्‍या कहा जाता 
और निश्चयसे क्ष्या है इसकी सस्वि मिलाते हुए सर्वत्र 
अनेकान्तकी ही प्रतिष्ठा है। इतना अवश्य है कि वहुतसा 
>पवहार तो ऐसा होता है जो अखर्ड बस्तुमे भेदमूलक होता 
हैं। जैसे आत्माका ज्ञान, दर्शन ओर चारित्र आद्रिपसे भेद- 
प्यवहार या वन्धपयौयकी दृष्टिस आत्मामें नारकी, तिय॑श्ध, 
>जुष्य, देव, सतिज्ञानी, श्रुतज्ञानी, स्री, पुरुष और नपु सक 
आदि रूपसे पयोयरूप भेदव्यवह्ार। ऐसे भेदद्वाय एक अखण्ड 
औत्माका जो भी कथन किया जाता है, पर्यायकी मुख्यतासे 
श्ष 
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ज्ञायकभावक्े अस्तित्वका कथन करते समय उसमे प्रमत्तादि भावों 
के नास्तित्वका कथन करना उचित प्रतीत नही होता, क्योकि ये 
ढोनों भाव (ज्ञायक भाव आर प्रमत्तादि भाव) एक द्रव्यके आश्रयसे 
रहते हैं, इसलिए एक द्रव्यवृत्ति हानेसे ज्ञायकभावके आस्तत्वक्र 
कथनके समय इन भावोका निपेध नहीं वन सकता, अंत्एवं इस 
इृष्टिस अनेकान्तका कथन करते समय 'कथंचित्‌ आत्मा ज्ञायक 
भावरूप हे और कथचिन्‌ ग्रमत्तादि भावरूप है” ऐसा कहना 
चाहिए। यह कहना ता वनता नहीं कि आत्मामे प्रमत्तादि भावोकी 
सर्वत्र व्याप्ति नही देखी जावी, इसलिए आत्मासे उन्का निषेध 
किया है, क्योकि कहीपर ( प्रमत्तगुशस्थान तक ) प्रमत्तमावकी 
ओर आगे अप्रमत्तसावकी व्याप्ति बन जानेसे आत्मामे ज्ञायक- 
भावक्े साथ इनका सद्भाव सानना ही पड़ता है ? 
यह एक प्रश्न है । समाधान यह है कि इस अनेकान्तस्वरूप 
प्रत्येक पदाथका कथन शब्दोसे ठो प्रकारसे किया जाता है । एक 
क्रमिकरूपसे ओर दूसरा योगपद्मरूपसे । कथन करनेका तीसरा 
कोई प्रकार नही है । जब अस्तित्व आदि अनेक धर्म कालाठिकी 
अपेक्षा सिन्‍नत भिन्न अथेरूप विवक्तित होते है उस समय एक 
शब्दसे अनेक घर्मोके प्रतिपाठनकी शक्ति न होनेसे ऋ्रमसे 
प्रतिपाठन होता है । इसे विकलाठेश कहते है । परन्तु जब उन्हीं 
अस्तित्वाडि धर्मोकी कालादिकी दृष्टिसे अभेद विवज्ञा होती है तब 
एक ही शब्दके द्वारा एक धर्ममुखेन ताव्गत्म्यरूपसे एकत्वको प्राप्त 
सभी धर्मका अखण्डभावसे युगपत्‌ कथन हा जाता है । यह 
सकलादेश कहलाता है । विकलादेश नयरूप हैं और सकलादेश 
प्रमाशरूप । इसलिए वस्तुके स्वरूपके स्पर्शके लिए सकलादेश 
ओर विकलादेश दोनो ही कायकारी हैं ऐसा यहाँ समझना चाहिए। 
एक हो वचनप्रयोग जिसे हम सकलादेश कहते हैं वह विकला- 
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देशहूप भी होता है। यह वक्ताके अभिप्राय पर निर्भर हे कि 
वह विवक्षित वचनग्रयोग किस दृप्टिसे कर रहा हे । यथावसर 
उसे समभनेकी चेष्टा तो की न जाय ओर उसपर एकान्त 
कथनका आरोप किया जाय यह उचित नहीं है। अतएव वक्ता 

कहा किस अमभिप्रायसे वचनप्रयोग कर रहा है इसे समझकर ही 
पदाथका निर्णय करना चाहिए | 


कथचित्‌ जीव है ही ” यह वचनप्रयोग सकलादेश भी हे 
आर विकलादेशरूप सी। यदि इस वाक्‍्यमें स्थित है! पद 
अन्य अशेष धर्मोको अभेदबवृत्तिसे स्वीकार करता हे तो यही 
वचन सकलाबव्ेशरूप हो जाता है और इस वाक्यमे स्थित हैं! 
पद्‌ मुख्यरूपसे अपना ही प्रतिपादन करता है. तथा शेप घधर्मोको 
“कथचितःपद्‌ हारा गौणभावसे ग्रहण किया जाता है तो यही वचन 
विकलादेशरूप हो जाता है । कौन वचन सकलादेशरूप है ओर 
कोन वचन विकलादेशरूप यह वचनप्रयोगपर निर्भर न होकर वक्ता 
के अभिप्राय पर निर्भर करता है। अतणव 'जीव ज्ञायकसावरूप 
ही है? ऐसा कहने पर यदि इस वचनमे अभेदबृत्तिकी मुख्यता 
है तो यही वचन सकलादेशरूप हो जाता है और इस बचने 
कथचित्‌ पद्‌ द्वारा गोणभावसे अन्य अशेष धर्मोको स्वीकार 
किया जाता है तो यही वचन विकलावेशरूप भी हो जाता है 
ऐसा यहाँ पर समझना चाहिए । 


यद्यपि यह वात तो है कि सम्यग्दष्टिके ज्ञानमे जहाँ ज्ञायक- 
स्वभाव आत्माकी स्वीकृति है वहाँ उससे ससार अवस्था और 
मुक्ति अवस्थाकी भी स्वीकृति है। बह जीवकी ससार भौर मुक्त 
अवस्थाका अभाव नहीं सानता । ससारमसे जो उसकी नर-नारकादि 
ओर मतिज्ञान-श्रुतज्ञानादि रूप विविध अवस्थाएँ होती है उनका 
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भो अभाव नहों मानता। यदि वह वतेमानमे उनका अभाव 
माने तो वह मुक्तिके लिए प्रयत्न करना ही छोड़ दे । सो तो वह 
करता नहीं, इसलिए वह इन सबको स्वीकार करके भी इन्हे 
आत्मकार्यकी सिद्धिमे अनुपादेय मानता है, इसलिए बह इनमें 
रहता हुआ भो इनका आश्रय न लेकर त्रिकाली नित्य एकमात्र 
ज्ञायकल्वमावका आश्रय स्वीकार करता हे। निश्चयनय ओर 
व्यवहारनयके विपयकों जानना अन्य वात है और जानकर 
व्यनयके विषयका अवलम्वन लेना अन्य वात हैं। माक्ष- 
९० ० ण०्धू बे 
मार्ग मम इस इशट्टिकोणसे हेयोपादेयक्रा विवेक करके स्वात्मा ओर 
परात्माका निणंय किया गया है। यदि लोकिक उदाहरण द्वारा 
इसे समझना चाहे तो यो कहा जा सकता है कि जैसे किसी 
ग्रहस्थका एक सकान है। उसमें उसके पढ़न-लिखने ओर उठने- 
वेठनेका स्व॒तत्र कमरा है। बह बरके अन्य भागकों छोड़कर 
उसीमे निरन्तर उठता-बैठता और पढता-लिखता है। वह 
कढाचित्‌ मकानके अन्य भागसे भी जाता है। उसकी सार- 
सम्हाल भी करता है। परन्तु उसमे उसकी विवक्षित कमरेके 
समान आत्मीय वुद्धि न होनेसे वह मकानके शेष भागमें रहना 
नहीं चाहता । ठीक यही अवस्था सम्यग्दष्टिकी होती है। जो 
उसे वर्तमानमे नर-नारक आदि बर्तमान पर्याय मिली हुई है। 
वह उसीसे रह रहा है। अभी उसका पयोयरूपसे त्याग नहीं 
हुआ हैँ। परन्तु उसने अपनी व॒द्धि द्वारा ठ्रव्यार्थिकनयका 
विपयभृत ज्ञायकम्बभाव आत्मा ही मेरा स्वात्मा है ऐसा निर्णय 
किया है, इसलिए वह व्यवहास्नयके विपयभूत अन्य अशेप 
परमावोका गोंण कर मात्र उसीका आश्रय लेता है। कदाचित 
रागरूप प्रयोयकी तीत्रतावश वह अपने स्वात्माकों छाडकर 
पग॒त्माम भा जाता हे ता भी वह उसमे क्षणमात्र भी टिकना नहीं 
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चाहता । उस अवस्थामे भी वह अपना तरणोपाय स्वात्माके 
अवलम्बनकों ही मानता है। अतणएव इस दृष्टिकोशसे विचार 
करने पर सम्यमग्दष्टिका विवज्षित आत्मा स्वात्मा अन्य परात्मा 
यही अनेकान्त फलित होता है। इससे आत्मा कथचित्‌ ज्ञायक 
भावरूप है और कथचित्‌ प्रमत्तादि भावरूप है? इसकी स्वीकृति 
आ ही जाती है । परन्तु ज्ञायक भावमे प्रमत्ताव्भावोकी नास्ति! 
है, इसलिए इस अपेक्षासे यह अनेकान्त फलित होता हैं कि 
नआत्मा ज्ञायक सावरूप है अन्य रूप नहीं। आचाये अमृतचन्द्र 
ने आत्माको ज्ञायकभावरूप मानने पर अनेकान्तकी सिद्धि किस 
प्रकार होती है इसका निर्देश करते हुए लिखा है-- 


«५ तत्सात्मवस्तुनो जानमात्रत्वेउप्यन्तश्वकचकायमानजानस्वरूपेण 
तत्त्वात्‌ बहिरुन्मिपद्नन्तजेयतापन्नस्वरूपातिरिक्तपररूपेणातत्त्वात्‌ सहक्रम- 
ग्रज्कत्तानन्तचिद्शसमसुद्यरूपाविभागद्रव्येणै कत्वात्‌ अविभागेकद्र॒व्यव्यास- 
सहक्रमप्रत्नत्तानन्ततिदशरूपपर्याय रनेकत्वात्‌ स्वद्रव्यन्तषेत्रकाल-भावभवन- 
शक्तिस्वभाववत्वेन. सच्चातू परद्र॒व्य तक्षेत्रकाल-भावामवनशक्तिस्वभाव- 
वत्वेनासत्त्वात्‌ अनादिनिधनाविभागैकबृत्तिपरिणतत्वेन._ निललात्‌ 
कमप्रदृत्तैकसमयावच्छिन्नानेकइत्यशपरिणतत्वेनानित्यत्वात्तदतत्वमेकानेक्त्व 
सदसच्ष्च नित्यानित्यत्व च प्रकाशत एवं । 


आत्माके ज्ञानमात्र होने पर भी भीतर प्रकाशमान ज्ञानरूपसे 
तत्पना है और बाहर प्रकाशित होते हुए अनन्त जञ्ञेयरूप 
आकारसे भिन्न पररूपसे अतत्पना है । सहम्रइत्त और कऋमग्रवृत्त 
अनन्त चैतन्य अशोके समुदायरूप अविभागी द्वव्यकी अपेत्षा 
णएकपना है और अविमसागी एक द्र॒व्यमे व्याप्त हुए सहअद्व॒त्त 
और ऋमप्रवृत्त अनन्त चैतन्य-अशरूप प्योयोक्षी अपेक्षा अनेक- 
पना है। स्वद्रव्य, क्षेत्र, काल और भावरूप होनेकी शक्तिरूप 
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स्वभाववाला होनेसे सत्पना है और परद्रव्य, क्षेत्र, काल ओर 
भावरूप नहीं होनेकी शक्तिरूप स्वभाववाला होनेसे असत्पना 
है तथा अनादिनिधन अविभागी एक वृत्तिरूपस परिणत हानेके 
कारण नित्यपना हैं और क्रमशः प्रवत्तेमान एक समयवर्ती अनेक 
वृत््यशरूपसे परिणत होनेके कारण अनित्यपना है, इसलिए 
ज्ञानमात्र आत्मवस्तुको स्वीकार करने पर ततू-अतत्पना, ०क- 
अनेकपना, सदसत्पना ओर नित्यानित्यपना स्वय प्रकाशित होता 
ही हें। - 

अतएवब अनेकान्तके विचारके प्रसगसे मोक्षमार्गमे निमश्चयनय- 
के विषयको आश्रय करने योग्य मानने पर एकान्तका दोप 
केसे नहीं आता इसका विचार किया । इसके विपरीत जो ब्न्धु 
अनेकान्तकों एक वस्तुके स्वरूपमे घटित न करके 'सव्य भी है? 
ओर अभव्य भी है? इत्यादि रूपसे या 'कुछ पयोये अमुक कालमे 
अमुकरूप है ओर छुछ पयोये तद्धिन्न दूसरे कालमे दूसरे रूप 
है? इत्यादि रूपसे अनेकान्तको घटित करते हैं उन्हे अनेकान्तको 
शब्द श्रुतर्मे बॉधनेवाली स्याह्मदकी अंगमूत सप्तसंगीका यह 
लक्षण ध्यानमें ले लेना चाहिये;- 


प्रश्नवशादेकस्मिन्‌ वस्तुन्यवरोधेन विधि-प्रतिषेघकल्पना सप्तभगी । 


प्रश्के अनुछतार एक वस्तुमें प्रमाणते अविरुद्ध विधि और 
प्रतिषेघरूप धर्मोकी कल्पना सप्तभगी है। 


सप्तभंगीमे प्रथम भंग विधिरूप होता है और दूसरा भंग 
निपेघरूप होता है | विधि अथांत्‌ द्रव्यार्थिक तथा प्रतिषेथ्य अथोत्‌ 
पर्यायाथिक । आचाये कुन्दकुन्दने द्रव्याथिककों प्रतिषेधक और 
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व्यवहारका प्रतिपेध्य उसी अभिप्रायसे लिखा है। जिस दृष्टिसे 
भेदव्यवहार है! उसके आश्रयसे वन्ध है ओर जिससे भेदव्यवहार 
का लोप है या अभेदवृत्ति है उसके आश्रयसे वन्धका अभाव है यह 
उनके उक्त कथनका तात्पर्च है। इस प्रकार अनेकान्त और उसे 
वचनव्यवहारका रूप उेनेवाला स्याह्वाद क्या है उसकी सक्तेपमे 
मीमासा की । 


केबलज्ञानस्बभावमी मांसाः 


टर्षणम ज्यों पडत हैं सहज वस्त॒का त्रिम्ब | 
केवलज्ञान पर्याय त्यों निखिल ज्ञेय प्रतिविम्भ || 


अच जो अपरिमित माहात्म्यसे सम्पन्न है ऐसे केवलज्ञान 
स्वभावक्री मीमासा करते हैं। यह तो हम इन्द्रियोंसे ही जानते 
हैं कि ज्ञिनका सम्वन्ध स्पर्शन इन्द्रियसे होता है उनके स्पश और 
हलके-भारीपत्त आदिका ज्ञान उस इन्द्रियसे होता है। जिनका 
सम्बन्ध रसना इन्द्रियसे होता है. उनके खट्ट-मीठे आदि रसका 
ज्ञान रसनेन्द्रियसे होता है, जिनका सस्वन्ध प्राण इन्द्रियसे होता 
है. उनकी सुगन्ध और दुर्गन्धका ज्ञान श्लाण इन्द्रियसे होता है, 
जो पदार्थ आऑँखोके सामने आते है उनके वर्ण और आकार 
आदिका ज्ञान चक्लु इन्द्रिय द्वारा होता है ओर जिन शब्दाँका 
सम्बन्ध श्रोत्र इन्द्रियसे होता है उनका ज्ञान इस इन्द्रिय द्वारा 
होता है। साथ ही हम यह भी अनुभव करते है कि निकटवर्ती 
या दूरबर्ती, अतीतकालीन या भविष्यत्कालीन तथा चर्तमानकालीन 
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जो पदार्थ इत्यंभूत या अनित्यंभत मनके विपय होते हैं उन्हे हम 
मनसे जानते हैं । इन्द्रियाँ केबल वर्तमानकालीन अपने विपयोका 
जानती है जब कि मन वर्तमानकालीन बिपयोऊफे साथ अतीत ओर 
भविष्यत्कालीन विपयोक्ता भी जानता है, इसलिए बह अनुमान 
द्वारा आकाश आढि पदाथोंकी अ्नत्तताका भी बाघ करनेमे समर्थ 
होता है।। यह कान नहीं जानता कि आजके बेज्लानिकोका लान 


इतर लोगोके समान परोक्ष ही हैं | फिर भी उन्होंने अपने लानमें 
इतना अतिशय उत्पन्त कर लिया है. जिस द्वारा उन्होंने अनुमान 
लगाकर अनेक सूक्ष्म ओर अमूते पढाथेकति अस्तित्वकी सूचना 
दी है। आकाशके अस्तित्वको और उसकी अनन्तताकों भी 
उन्होने स्वीकार किया है। यह क्या है ) ज्ञानके अपरिमित 
माहात्म्यफे सिवा इसे ओर क्या सत्ता दी जा सकती है ? जब 
इन्द्रिय ओर मनसम्वन्धी ज्ञानकी यह सामथ्य हे तब जों 
अतीन्द्रिय ज्ञान अपने स्वाभाविकरूपसे होगा उसकी क्या 
सामथ्यें हागी, विचार कीजिये । 


_यह तो सब कोई जानते है कि ज्ञान जडका धर्म तो है नहीं, 
क्यो।के वह किसी भी जड़ पदार्थ हृष्टिगोचर नहीं होता | वह 
जडके रासायनिक सयोगाक्ा भी फल नहीं है, क्योकि जहाँ 
चेतनाका अधिष्ठान होता है बही उसकी उपलब्धि होती है । 
विश्वमे अब तक अन्य अनेक प्रकारके प्रयोग हुए | उन प्रयोगों 
द्वारा अनेक प्रकारके चमत्कार भी सामने आये | हाइड्रोजन 
वम॒ बना, न विस्फोटकी भी बात कही गई ओर 
अन्तरीक्षमे ऐसे वाण छोड़े गये जो प्रथिवीकी परिधिके वाहर गमन 
करनेमे समर्थ हुए आदि। किन्तु आज तक कोई भी वैज्ञानिक 
यह दावा न कर सका कि मैंने चेतनाका निर्माण कर लिया है या 
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चेतताकों पकड़ लिया है । यद्यपि वर्तमान कालमे भोतिकवादियोके 
लिए चेतना रहस्यका विपय वना हुआ है। चर्तमान कालमे ही 
क्या अतीत कालसे भी वह इनके लिए रहस्यका विपय रहा है 
ओर हम तो अपने अन्त-साक्षीस्वरूप अनुभवके आधार पर 
यह भी कह सकते हैं कि भविष्य कालमे भी चह इनके लिए 
रहस्यका विपय बना रहेगा, क्योकि भौतिक पढ्र्थोके आलस्बनसे 
उसे पकड़नेकी जितनी भी चेष्टाएँ की जायेगी वे सब विफल 
होंगी | इसमे संगेह नहीं कि अतीत कालमें ऐसे अगणित मनुष्य 
हो गये हैं जिन्होंने उसका साक्षात्कार किया और लोकके सामने 
ऐसा मार्ग रखा जिस पर चलकर उसका साक्षात्कार किया जा 
सकता है। किन्तु शुद्ध भौतिकवादी इस पर मरोसा नहीं करते 
और नाना युक्तियों प्रयुक्तियो द्वारा उसके अस्तित्वके खण्डनमे 
लगे रहते हैं | वे यह नहीं सोचते कि जिस बुद्धिके द्वारा वे इसके 
लोप करनेका प्रयत्न करते हैं उसका आधारभूत पढाथ ही तो 
आत्मा है जो शरीरसे प्रथक्‌ है। मुर्दा शरीरसे सचेतन शरीरमें 
जो अन्तर प्रतीत होता है. वह एक मात्र उसीके कारण प्रतीत 
होता है। यह अन्तर केवल शरीरसमेंसे प्राणबायुके निकल जानेके 
कारण नहीं होता | किन्तु उसके भीतर जो स्थायी तत्त्व निवास 
करता है उसके निकल जानेके कारण होता है । इससे ज्ञानमय 
स्तत्र द्रव्यके अस्तित्वकी सिद्धि होती है। इस प्रकार - ज्ञानका 
आश्रयभूत जो स्वतत्र द्रव्य है वह आत्मा है और वह शरीर 
आदि भौतिक पदार्थोसे जुदा है यह्‌ ज्ञात हो जाता है। 

यद्यपि आत्माकी यह स्थिति है तो भी वह अनाठिकालसे 
अपने अज्ञानवश पुद्टल द्रव्यके साथ संयुक्त होनेके कारण अपने 
स्वरूपकों भूल कर दीन अवस्थाको प्राप्त हो रहा है। किन्तु जब 
वह अपने प्रयत्त द्वारा अपनी इस अवस्थाका अन्त कर 


श्टद जनवत्वमोमात्ता 


स्वाभाविक दशाको प्राप्त होता है तब उसके पर्योयरूपसे ज्ञानमें 
जो न्‍्यूनता आ जाती है बह भी निकल जाती है और बह 
अलोकसहित लोकमे स्थित जिकालवर्ती समस्त पदार्थोकों युगपत्‌ 
जानने लगता है। ज्ञानकी इस सामथ्येका निरूपण करते हुए 
चर्णणाखण्ड प्रकृति अनुयोगद्वारमे कहा है-- 

सइ भयव उप्पण्णणाणदरिसी सदेवासुरमाणुसस्स लोगस्स आगर्टि 
गदि चयणोववाद वध मोक्ख इंड्रि द्विदि जुर्दि अशुभाग तक्‍क कल 
माणो माणसिय शुत्त कद पडिसेविद आदिकम्म अरहकम्म सब्वलोए 
सब्बजीवें सव्वभावे सम्म सम जाण॒दि पस्सदि विहरादि सि ॥८र२॥ 


उत्पन्न हुए केवलज्ञान ओर केवलदर्शनसे युक्त भगवान्‌ स्वयं 
देवलोक ओर असुरलोकके साथ मनुष्यलोककी आगति, गति, 
चयन, उपपाद वन्ध, मोक्ष, ऋद्धि, रिथति, युति, अनुभाग. 
तक, कल, मन, सानसिक, सुक्त, कृत, प्रतिसेवित, आदिकम, 
अरहःकर्म, सव लोकों, सब जीवों ओर सब भावोकों सम्यक्‌ 
प्रकारके युगपत्‌ जानते हैं, ठेखते हैं ओर विहार करते हैं ॥८२॥ 
इसी विषयको स्पष्ट करते हुए आचाये कुन्दकुन्द प्रवचनसार 
में कहते हैं-- 
परिणमदों खलु णाण पच्चक्खा सब्बदव्बपज्जाया ) 
सो शेव ते विजाणदि उग्गहपुव्वाहिं किरियाहि ॥२१॥ 
केवली भगवान्‌ केवलज्ञानरूपसे परिणत होते हैं, इसलिए 
उनके सव द्रव्य ओर उनकी सब पयोये प्रत्यक्ष हैं। अथोत्‌ 
अलोक सहित लोकमे स्थित त्रिकालवर्ती ऐसा कोई भी द्रव्य 
ओर उसकी पयोयें नहीं हैं जिन्हें वे प्रत्यक्ष नही जानते। पर 
इसका यह अथ नहीं कि वे उन्हे अवग्रह आदि प्रबंक होनेवाली 
क्रियओका आलस्घन लेकर जानते है ॥२१॥॥ 
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आचार्य ग्रद्धपिच्छ इस विषयको स्पष्ट करते हुए तत्वा्थे 
सूत्रमे कहते है-- 


सर्वद्वव्यपर्यायेपु केवलस्य ॥१-२६॥ 


केवलज्ञान सब द्रव्य और उनकी सब पर्यायोकों जानता है । 


इसकी व्याख्या करते हुए पूज्यपादस्वामी सवो्सिद्धिमे 
कहते हैं । 

जीवद्रव्याणि तावदनन्तानन्तानि, पुदलठव्याणि च ततोउप्यनन्तानि 
अशुस्कत्थभेदामिन्नानि, धर्माधर्माकाशानि त्रीणि, कालश्चासख्येयस्तेपा 
पर्यायाश्च त्रिकालमुवः प्रत्येकमनन्तानन्तास्तेपु । द्रव्य पर्यायजात वा न 
किचिस्केवलज्ञानस्थ. विपयभावमतिक्रान्तमस्ति | अपरिमितमाहा त्य 
हि तत्‌ | 

जीव द्रव्य अनन्तानन्त हैं, पुढ्ल द्रव्य उनसे भी अनन्तशुणे 
हैं, उनके अर और स्कन्ध ये भेद हैं, धर्म, अधमसे और आकाश 
ये मिलकर तीन हैं और काल असख्यात हैं । इन सब द्रव्योकी 
प्रथक्‌ प्रथक्‌ तीनो कालोमे होनेवालों अनन्तानन्त पयोये है । 
इन सबसे केवलज्ञानकी अ्रवृत्ति होती है। ऐसा न कोई द्रव्य है 
आर न पर्योयसमूह है जो केवलज्ञानके विपयके चाहर हो। वह 
नियमसे अपरिमित माहात्म्यवाला है । 

केवलज्ञान ऐसी सामथ्य॑वाला है यह केवल अध्यात्म जगवमे 
ही स्वीकार किया गया हो ऐसी वात नहीं है, दाशनिक जगनमे 
भी इस तथ्यकों स्वीकार किया गया है। स्वासी ससन्तभद्र 
आप्तमीसांसासें कहते है--- 

सूक्षमान्तरितदूरा्था+ प्रत्यज्षा कल्यचियथा। 
अनुमेयत्वतो5ग्न्याठिरिति सर्वजमस्थितिः ॥५॥ 


र्ट्‌ट जैनतत्त्वमीमासा 


परमाणु आदि सूक्ष्म पदार्थ, यम-रावण आदि अन्तरित 
पदार्थ और स्वर्गलोक तथा नरकलोक आदि दूरर्ती पदार्थ 
किसीके प्रत्यक्ष है, क्योकि वे अनुमानसे जाने जाते हैं। जैसे 
अग्नि | तात्पर्य यह है कि जो जो अनुसानके विषय होते हैं वे वे 
किसीके प्रत्यक्ष ज्ञानेके भी विषय होते है। जैसे किसी प्रदेश 
विशेषमे अग्निका अलुमानकर हम उसे प्रत्यक्षसे उपलब्ध कर 
लेते हैं उसी प्रकार ये सक्षम आदि पदार्थ भी अनुमानके विषय 
होनेसे क्रिसीके प्रत्यक्षके विषय हैं यह निश्चित होता है जो 
सर्वक्षकी सिद्धि करता है ॥५॥ 


अलोक सहित त्रिलोकवर्ता ओर त्रिकालवर्तों समस्त पदाथे 
केवलज्नानमे ऐसे ही प्रतिभासित होते है जैसे दपणुके सामने 
आया हुआ कोई पढार्थ उसमे प्रतिबिम्बित होता है| यद्यपि 
दर्पण अपने स्थानमें रहता है ओर प्रतिबिम्वित होनेवाला 
पदार्थ अपने स्थानमे रहता हैं। न तो दर्पण पद्म जाता है 
ओर न पढाथे दर्षणमे आता है। फिर भी सहज ऐसा निमित्त- 
नेमित्तिक सम्बन्ध है कि पदार्थके दर्पणके सामने आने पर स्व॒भावसे 
दर्षणमे वह स्वयं प्रतिविम्वित होने लगता है । उसी प्रकार केवल- 
ज्ञानका स्वभाव सब द्रतव्यो ओर उनकी सब पर्यायोक्रों जाननेका 
है | द्पणके समान यहा पर भी न तो सब पढाथ केबलज्ञानमे 
आते हैं ओर न केबललान सब पदार्थों जाता है। फिर भी 
पदार्थों ओर केवलज्ञानका ऐसा ज्ञेय-ज्ञायकसम्बन्ध है. कि इस 
आत्माम क्रेवलक्लानके पर्यायरूपसें प्रकट होने पर वह सब 
पदार्थों ओर उनकी त्रिकालवर्ता पर्यायोकों स्त्रभावसे जानने 
लगता है । 


यहा प्रश्न होता है कि केवलजन्नान सब पदाथेकों स्पर्श किये 


कफ पड़ा: कृपकीज 78 2/-कन्सनन- 203० के० ७०३/+>क- कल डट७- +ककन्‍ण जे. 
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विना उन्हे केसे जानता हे। समाधान यह है कि केवलज्ञान 
जानता तो अपनेको ही है परन्तु उसकी प्रत्येक समयकी जो 
पर्याय होती है वह प्रतिविम्व युक्त दर्पणके समान सब पदार्थोके 
आकार ( प्रतिभासकों ) लिए हुए ही होती.,है, इसलिए प्रत्येक 
समयसे उस पर्योयका ज्ञान होनेसे व्यवहारसे यह कहा जाता 
है कि केवलज्ञान प्रत्येक समयमे सब द्रव्यों और उनकी 
त्रिकालवर्ता सब पर्यायोका युगपत्‌ जानता है। ज्ञानमें स्वाभाविक 
ऐसी अपूर्व सासथ्य है इसका भान तो हम छुद्मस्थोकों भी होता 
है। उद्हरणार्थ चन्लुइन्द्रियो लीजिए। वह योग्य सन्निकर्पमें 
स्थित विविध प्रकारके पदार्थोकों उनके आकार, रूप और कोन 
किस स्थानमे स्थित है इन सब विशेषताओके साथ देखती है तो 
क्या चज्नु इन्द्रिय उन पदार्थंके पास जाती है या वे पदार्थ अपने 
अपने स्थानकों छोड़कर चज्चुइन्द्रियके पास आते हैं ? उत्तर 
स्वरूप यही कहोगे कि नतो चज्तुइन्द्रिय उन पदार्थोके पास 
जाती है और न बे पदार्थ चह्लुइन्द्रियके पास ही आते हैं। फिर 
भी वह उन पदार्थाकों जानती है। इससे सिद्ध है कि ज्ञानमात्रका 
यह स्वभाव है कि बह अपने स्थानमे रहते हुए भी अपनेमें 
प्रतिभासित होनेवाले सब पदार्थोको जाने । जब सामान्य ज्ञानकी 
यह सामथ्य है तब जो केवलज्ञान अशेष प्रतिबन्धक कारणोका 
अभाव होकर अ्रगट हुआ है उसमें ऐसी सामथ्य हो इससे 
आश्चयेकी वात ही कौन सी है । 

इस पर बहुतसे मनीपी यह शका करते हैं कि आकाश 
अनन्त है और अतीत तथा अनागत काल भी अनन्त है। ऐसी 
अवस्थासे केवलज्ञानके द्वारा यदि उनकी अनन्तताका ज्ञान हो 
जाता है तो उन सबको अनन्त मानना ठीक नहीं है? यदि 
इस प्रश्कों और अधिक फैलाया जाय तो यह भी कहा जा 

१ 
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सकता है कि यदि केवलज्ञान सब द्रव्यों और उनकी सब 
पयोयोंका युगपत्‌ जानता है तो न तो जीव पदार्थ अनन्तानन्त 
माने जा सकते हैं ओर न पुदूगल परमाणु ही अनन्तानन्त 
माने जा सकते है। आकाश तथा भूत और भविष्यत्काल 
अनन्त हैं यह भी नहीं कहा जा सकता हैं। इतना ही क्यो 
वहुतसे मनीषी ऐसा भी प्रश्न करते हुए देखे जाते है कि जब छह 
माह आठ समयमे छ सो आठ जीव मोक्ष जाते है तब एक 
समय ऐसा भी आ सकता हैं जब मोक्षका मार्ग ही बन्द हो 
जायगा। संसारमें केवल अभव्य जीव ही रह जावेगे ? यों तो 
जो अपने छद्यस्थ ज्ञानकी सासथ्यके साथ केवलज्ञानकी 
सामथ्यंकी तुलना कर निष्कर्ष निकालनेमे पटु हैं ऐसे मनीषियोंके 
द्वारा इस प्रकारके प्रश्न पहिले भी उठा करते थे । किन्तु जबसे 
सव द्रव्योंकी क्रमचद्ध ( क्रनियमित ) पयोयें होती हैं यह तथ्य 
प्रमुखरूपसे सबके सामने आया है तबसे ऐसे प्रश्न एक दो 
विद्वानोकी ओरसे भी उपस्थित किंए जाने लगे हैं | उनके मनमे 
यह्‌ू शल्य है कि केवलज्ञानकों सब द्वव्यों ओर उनकी सब 
पयोयोंका ज्ञाता मान लेनेपर सब द्रव्योकी पयोयें क्रमवद्ध सिद्ध 
हो जायेंगी। किन्तु बे ऐसा नहीं होने देना चाहते, इसलिए वे 
केवलज्ञानकी सामथ्यके ऊपर ही उक्त प्रकारक्की शंकाएँ करने 
लगे हे । किन्तु थे ऐसे प्रश्न करते हुए यह भूल जाते हैं कि 
जनघमंसे तत्त्वप्ररूपणाका मुख्य आधार ही केवलज्ञान है। जिस 
केवलज्ञानके द्वारा जानकर भगवानते यह प्ररूपणा की कि जीव 
अनन्तानन्त हैं, पुढल उनसे भी अनन्तगुरो हैं, धर्म और अधर्म 
द्रव्य एक एक होकर भी प्रदेशोकी अपेक्षा असख्यात हैं, कालारु 
भी असंख्यात ॒ हैं ओर आकाश द्रव्य एक होकर भी प्रदेशोकी 
अपना अनन्त हैं । तथा इन सब द्रव्योके गुण और तीनो कालोमे 
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होनेवाली पयोये अनन्तानन्त हैं। आज वही केवलज्ञान शकाका 
विषय बताया जा रहा हे और यह शका केवलज्ञानको नहीं 
माननेवालोकी ओरसे उठाई जाती हो ऐसा नहीं है । किन्तु जो 
फेवलज्ञानके सद्भावकों मानते है उनकी ओरसे उठाई जाने लगी 
है यही आश्वर्यक्री चात है। यद्यपि हम यह मानते हैं कि केवल- 
न्ानकों सब द्च्यों और उनकी सब पर्योयोको जाननेवाला मानकर 
भी क्रमवद्ध पर्योयोकी सिद्धि मात्र केवलज्ञानके आलम्बनसे न 
करके कार्यकारण परमस्पराकों ध्यानमे रखकर की जानी चाहिए । 
परन्तु केवल पर्यायोकी क्रमबद्धता ( क्रमनियमितता ) न सिद्ध 
हो जावे, इसी डरसे केवलज्ञानकी सामथ्यपर ही शका करना 
उचित नहीं है, क्योकि जेसा कि हम पहले लिख आये है कि 
केवलज्ञान एक दर्पणके समान है । जिस प्रकार दर्पणके सामने 
जितने पदार्थ स्थित होते हैं बे सब अखण्डसावसे उसमे प्रति- 
विम्वित होते हे । थे वर्तमानमे जेसे है वैसे तो प्रतिविम्वित होते 
ही हैं। साथ ही वे अपनी अतीत और अनागत शक्तिको अपने 
गर्भमे समाये रहनेके कारण उस सहित प्रतिविम्बित होते हैं । 
उपंणका ऐसा स्वभाव ही है कि वह अपने सामने आये हुए 
पदा्थके आकारको ग्रहण॒कर' तद्रूप परिणस जाय। ठीक यही 
अवस्था केवलज्ञानकी है। अलोक सहित लोकसे स्थित जितने 
77-5------+--.-.............. 

१ यहाँ पदार्थोके श्राकारको ग्रहराकर! ऐसा शब्द प्रयोग किया है 
सो इसका यह अर्थ नही करना चाहिये कि पदार्थोका श्राकार उनसे विलग 
होकर दर्पणामें आरा जाता है. और वे पदार्थ अपने आ्राकारको खो बैठते है । 
वस्तुतः पदार्थोका आकार उन्हीमें रहता हे, उनसे अलग नही होता और 
दर्षणका श्राकार दर्पणमें रहता है, पदार्थोके आराकारको ग्रहण नही करता । 
फिर भी दर्पणके समत्ष अन्य पदार्थकि श्रानेषर स्वभाउत उसका भीतरी 
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पदार्थ है वे अपनी अपनी वर्तमान पयोयके साथ उससे प्रति- 
भासित तो होते ही है। साथ ही वे अतीत ओर अनागत शक्ति 
समुच्चयकों अपने गर्भभे समाये रहनेके कारण उस सहित 
प्रतिभासित होते हैं। आचाये कुन्दकुन्दने ज्ञानकों जेयगत ओर 
ज्ञेयकों ज्ञागगत कहकर जो उसकी व्यापकता सिद्ध की है सो 
उसका कारण भी यही है। इसका यह अर्थ नहीं कि केवलज्ञान 
अनन्त ज्ेेयोमे जाता है ओर अनन्त जेय फेवलज्ञानमे आते हैं । 
किन्तु इसका यही तात्पये है कि केवलज्ानकी प्रत्येक समयकी 
जो पयोय होती है वह अखण्ड ज्नेयरूप प्रतिभासकों लिए हुंए 
होती है ओर क्षानका स्वभाव जानना होनेके कारण केवलुज्ञान 
अपनी उस पयोयकों समग्रभावसे जानता है, इसलिए केबलज्ञान 
अपने इस ज्ञान द्वारा त्रिकालवर्ती ओर अलोकसहित त्रिलोकवर्ती 
समस्त पदार्थाका ज्ञाता होनेसे सर्वेज्ष सज्ाकों धारण करता है। 
ज्ञानमे ओर दर्षणमें यही अन्तर है कि दपणमे अन्य पदार्थ 
प्रतिविम्बित तो हाते हैं. परन्तु वह उनको जानता नहीं। किन्तु 
फेचलज्ञानमें अन्य अनन्त पदार्थ अपने अपने त्रिकालवर्ती 
शक्तिरूप ओर ध्यक्तरूप आकारोके साथ प्रतिभासित भी होते 
है ओर वह उनको जानता भी हे, इसलिए केवलल्लानने आकाश- 
को अनन्तताकां जान लिया या तीनो कालोकों जान लिया, अतः 
उनको अनन्त मानना ठीक नहीं यह प्रश्न ही नहीं उठता, 
क्योकि जो पदार्थ जिस रूपसे अवस्थित हैं उसी रूपसे वे अपने 


परिणमन जैसा श्रन्य पदार्योका झाका र होता हैं बैसा हो जाता है, इसलिए उसे 
ब्यानमें रस़कर ऐसा जापाव्यवहार किया जाता है। यद्यपि वह व्यवहार 


प्रयवार्य है फिर भी उससे मुख्यार्वका बोच हो जाता है, इसलिए ग्राह्य 
मान गया है । 
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आकारको केवलज्ञानमें समर्पित करते है ओर केवलज्लान भी 
उन्हें उसी रूपमें जानता है । 

यहॉपर हमने दर्पणका उदादरण देकर केवलज्ञानके विषयकों 
स्पष्ट किया है। इस विपयम्ते आचार्य समन्तभद्गके र्नकरण्ड- 
आवकाचारका यह मद्बल श्लोक दृष्टव्य है-- 


नम' श्रीवर्धभानाय निधू तकलिलात्मने । 
सालोकाना जचिलोकाना यद्विय्ा दर्पणायते ॥१॥ 


जिन्‍्होने अपनी आत्मामेसे कलिलको पूरी तरहसे नष्ट कर 
दिया है और जिनका ज्ञान अलोक सहित तीनो लोकोके लिए 
द््षणके समान है उन श्री वर्धभान तीर्थकरकों नमस्कार हो ॥१॥ 
पुरुषार्थ सिद्धयू पायमें मद्अलाचरणके प्रसगसे इसी तथ्यकों 
अकट करते हुए अमृतचन्द्र आचार्य भी कहते हैं-- 
तजयति परमज्योति सम समस्तैरनन्तपर्याये. । 
दर्पणतल इव सकला प्रतिफलति पदार्थमालिका यत्र ॥*॥ 
जिसमे दर्षशतलके समान समस्त अनन्त पर्यायोक्रे साथ 
पदार्थ समूह युगपत्‌ प्रतिभासित होता है वह केवलज्ञानरूपी परम 
ज्योति जयबन्त होओ ॥१॥ 

_ इन ढोनो समर्थ आचार्येनि केवलज्ञानके लिए दर्षणकी उपमा 
क्यों ढो है इसका विशेष व्याख्यान हम पहले कर ही आये हैं । 
उसका तात्पर्य इतना ही है कि जेसे प्रत्येक पदार्थवा आकार 
पदार्थमे रहते हुए भी दर्षणकी पयोय स्वय ऐसे परिणमनको 
हे गा हक सा 5935 हे अर आकार होता का 
2 लक उपयोगार तानका यह स्वभाव 

समयमे होनेवाली अपनी पयोयके माध्यमसे 


$ 
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सब पदार्थों और उनकी वर्तमान, अतीत ओर अनागत पर्यायोक्रो 
जानता रहे। सब आचार्योने 'उपयोगात्मक ज्ञान ज्ञेयाकार होता 
है? यह जो कहा है वह इसी अभिप्रायस कहा है ओर यहॉपर 
जो पूर्वोक्त दोनो आचायनि केब्रलजआनकों दर्पणकों उपसा दी है 
वह भी इसी अभिम्नायसे दी है । 


केवलज्ञान है ओर वह सब द्रव्यो आर उनको सव पयायोका 
युगपत्‌ प्रतिसमय जानता है इसमे सन्‍्देह नहीं। यदि ऐसा न 
माना जाय तो वह स्वयं का सी पूरी तरहसे नहीं जान सकता, 
क्योकि एक समयमे केवलज्नानकी जो पर्याय होती है वह ही स्वयं 
अनन्तानन्त अविभाग प्रतिच्डेटोको लिए हुए हो होती है । यतः 
वह प्रत्येक समयमें अनन्तानन्त अविभाग प्रतिच्छेव्वूप अपनी 
प्रत्येक स मयकी पयोयकों प्री तरहसे जानता है, अतः अनन्‍्ता- 
नन्‍्तका ज्ञान उसके वाहर नही है. यह सिद्ध होता है' ओर जब 
अनन्तानन्तका ज्ञान उसके वाहर नहीं है तब वह लोकमे द्रव्यकी 
अपेक्षा जो अनन्तनान्त हे. उनको भी जानता है, प्रदेशोकी 
अपेक्षा जो अनन्तानन्त हैं उनका भी जानता है, सब द्रव्योक्री 
जो अनन्तानन्त पयोयें है उनको भी जानता है और सब द्रव्योके 
जो अनन्तानन्त गुण है उनको भी जानता है इससे सन्देहके लिए. 
कोई स्थान नही रह जाता हे। इसी भावको ध्यानमें रखकर 
आचाये कुन्दकुन्दने प्रचचनसारमे कहा है-- 
जो ण॒ विजाण॒दि जुगव अत्ये तिक्कालिगे तिहुबणत्थे | 
णादु तस्स ण्‌ सक्‍के सपजय दब्बमेग वा ॥४८॥ 


१. यहाँ केवलज्ञानकी जो हझ्लतीत अ्रनागत पर्यायें है श्र वर्त मानमें 


ज्ञानगुणके सिवा श्रन्य गुणोकी जो पर्यायें है उनकी विवक्षा न कर यह 
कथन किया है । 
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जो तीन लोकके त्रिकालवर्ती सब पदार्थोको युगपत्‌ नहीं 
जानता वह पयोय सहित एक द्रव्यको भी नहीं जान सकता ॥४८॥ 
इस तथ्यकों दूसरे शब्दोमे प्रकट करते हुए वे आगे 
कहते हैं :-- 
दव्व अणतपजयमेगमणुताणि दव्वजादाशि | 
ण विजाण॒दि जदि जुगव किध सो सब्वाणि जाणादि ॥४६॥ 


यदि वह अनन्त पयौयवाले एक द्रव्यको तथा अनन्त द्वव्य- 
समूहको एक साथ नहीं जानता है तो सबको केसे जान 
सकेगा ॥४७॥ 


फेवलज्ञानके अनन्तानन्त अविभागप्रतिच्छेद है ओर वे 
उल्लिखित द्वव्यों ओर उनकी सब पयोयोसे अनन्तगुणे है इस 


बातका निदेश त्रिल्ञोकसारके द्विरूपचर्गधारा प्रकरणुमें किया है । 
वहाँ लिखा है-- 


तिविह जहरुणाणुत वग्गसलादलछिदी सगादिपद | 

जीवो पोग्गल काला सेढीं आगास तप्पदर ॥६६॥ 

धम्माधम्मागुरुलशु इगजीवस्सागुरुलघुस्स होंति तदो | 

सुहमाणि अपुएणणाणे श्रवरे अविभागपडिच्छेदा ॥७०॥ 

अवरा खाइयलद्धी बग्गसलागा तदो सगद्धछिदी | 

अइसगछ॒प्पणतुरियं तदिय विदियादि मूल च ॥७१॥ 

पसश्मादिमूलवग्गे केवलमत  पमाणुजेट्टमिण । 

वरखइ्यलद्धिणाम सगवग्गसला हवें ठाण ॥७२॥ 

भाव यह है कि तीन प्रकारकी जघन्य अनन्तराशि, वर्ग- 

शलाका आदि उत्पन्न होनेके बाद क्रमसे अनन्त अनन्त स्थान 
जाने पर जीवराशि, पुद्लरशाशि, कालके समय, श्रेणिरूप आकाश, 
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प्रवराकाश, धर्म ओर अधमेद्रव्यके अगुरुलघु अविभागप्रतिच्छेद, 
एक जीवके अशुरुलधु अविभागप्रतिच्छेद, सूक्ष्म निगोदिया 
जीवके जघन्य ज्ञानके अविभागप्रतिच्छेद, जघन्य क्ञायिकलबव्धिके 
अविभाग प्रतिच्छेद और अन्‍न्तर्में केवलज्ञानके अविभाग 
प्रतिच्छेद उत्पन्न होते हैं। यह अनन्तानन्तका उत्कृष्ट प्रमाण है । 
इससे यह बात तो स्पष्ट हो जाती है कि लोकमे ऐसा कोई 
पदार्थ नहीं है जो केवलज्नानके विषयके वाहर है। उसका 
माहात््य अपरिमित है। लोक-अलोकके जितने पदाथ ओर 
उनकी पयोये हैं उससे भी अनन्तगुणे पदार्थ और उनकी पयोये 
यदि हो तो उन्हें भी उसमे जाननेकी सामथ्यं हे । इससे 
अनन्तानन्त जीव, उनसे भी अनन्तगुणे पुद्लल, कालके समय, 
आकाशके प्रदेश और इन सबकी पाये सान्‍्त हो जाते हैं 
ऐसा नहीं है । अनन्त शब्दका अर्थ है--जिसका गणनाकी 
अपेक्षा ओर कालकी अपेक्षा कभी अन्त न हो । इसी अभिग्रायको 
ध्यानमे रखकर तत्त्वाथवार्तिक (अ० ४, सू० 6) में कहा भी है-- 
न हि ज्ञात इत्यस्य अर्थ सान्तम्‌ , अनन्तस्व अ्रनन्तेन जातत्वातू । 
अनन्तको जान लिया इसका अथ सान्‍्त नहीं है, क्योकि 
अनन्तका अनन्तरूपसे ज्ञान होता है। 
अनादिकालसे संसारका प्रवाह चालू है | पर अभी तक एक 
निगाद शरीरमे जितनी जीवराशि है उसके अनन्तवें भागप्रमाण 
जीव माक्षकों नही गये हैं। आगे अनन्त कालके बाद भी यदि 
मोक्ष जानेवाले जीबाकी गणना की जायगी तब भी ऐसे जीवोका 
यही परिमाण रहेगा। इसका डल्लंघन नहीं होगा। यह हम 
अच्छी तरहसे जानते है कि हम लोगोंके मानसिक घानमें यह्‌ 
बात आसानीसे नहीं वेठ सकती पर वस्तुस्थिति यही है इसमे 
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सन्देह नहीं। एक निगोद शरीस्मे इतने जीव है इसका निर्देश - 
करते हुए मूलाचार प्योप्ति अधिकारमे कहा भी है-- 


एयरशिगोदसरीरे जीवा दब्वप्पमाणदो दिद्ठा । 
सिड्धेहिं अणुतणुणा सब्बेण वित्ीदकालेश ॥१६३॥ 
निगोदिया जि जीवोंके गर्मे + ९ 
जी पक एक शरीरमे संख्यासे देखे गये जीव 
उसे आर समस्त अतीत कालसे अनन्तगुणे है ॥१६१॥ 


भाना कि केवलज्ञान जाननेवाला है और सकल पदार्थ उसके 
राग इसलिये केवलज्ञानसे जैसा जानते है, सात्र इसी कारण 
् जप । सा परिणमन नहीं होता, क्योकि उत्तका परिणमत्त 
हल . रणपरम्पराके अनुसार होता है । केवलज्ञान आकर 
है है परिणमात्ता हों और तव थे परिणसत् करते हों यह नहीं 
गे उनके परिणमनसे निमित्त सी नही है। परन्तु जो पदार्थ 
र्पसे अवस्थित हैं और जिन कारणोसे उनका जब जैसा 
परिणसन होता है यह उसी प्रकार उन्हे जानता है। इसलिए 
फैलिताथ रूपमे भैया भगवतीदासजी ने जो यह वचन कहा है-- 

जो जो देखी वीतराग ने सो सो होसी बीरा रे । 

.. ._ अनहोनी कबहु न होसी काहे होत अधीरा रे ॥| 
है सो ठीक ही कहा है। सम्यस्दष्टकी ऐसी ही श्रद्धा होती 
| उसके जीवनमे वस्तुस्वभावकी प्रतीतिके साथ केवल- 
अनस्वभावकी प्रतीति धृढ़मूल होकर वह उसके उत्थानसे सहायक 


राज / दैमे पयोयरूपमे ऐसे केवलज्ञानस्वभावकी शीघ्र ही 
हाआ यही भावना है। 


उपादान-निं/मिंदर्सेबाद-- 
[ भैया भगवतीदास जी ] 
संगलाचरण पूर्वक उपादन-निमित्तसवाद कथनकी प्रतिज्ञा-- 
पाद प्रणमि जिनदेवके एक उक्ति उपजाय। 
उपादान अर निमित्त को कहूँ सवाद बनाय ॥१॥ 


जिनेन्द्रदेवके चरणोकों प्रणाम कर तथा एक उक्तिको उपजा 
कर उपादान ओर निमित्तका सवाद बनाकर कहता हूँ॥ १ ॥ 
पअश्न 
पूछत है कोऊ तहा उपादान किह नाम । 
कहो निमित्त कहिये कहा कत्रके है इह ठाम ॥२॥ 


संवाढके प्रारम्भमे कोई पूछता है कि उपादान क्रिसका नाम 


है ओर वतलाओ निमित्त किसे कहते है। ये दोनों इस लोकमे 
कबके हैं ॥२॥ 


समाधान 


उपादगन निज शक्ति हैं जिय को मूल स्वभाव । 
है निमित्त परयोग त वन्‍्या अ्नादि बनाव ॥३॥| 
उपादन अपनी शक्तिका नाम है, वह जीवका मूल स्वभाव 


है. तथा पर संयोगका नाम निमित्त है। इन ठढोनोका यह वनाव 
खनादिकालस वन रहा है ॥३॥ 
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निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
निमित्त कहे मोकों सबे जानत है जगलोंय । 
तेरो नाव न जान ही उपादान को होय ॥४॥| 
निमित्त कहता है कि जगके सब लोग मुझे जानते है परन्तु 
उपादान कोन है इस प्रकार तेरा नाम भी नही जानते ॥७॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहे रे निमित्त तू कहा करे शुमान | 
मोकों जाने जीव वें जो हैं सम्यकवान ॥५॥॥ 
उपादान कहता है हे निमित्त ! तू क्या गुमान करता है, जो 
जीव सम्यम्दृष्टि हैं वे मुझे जानते हैं ॥५॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
कह जीव सब जगत के जो निमित्त सोई होय | 
उपादानकी बात को पूछे नाही कोय ॥६॥ 
जगतके सब जीव कहते हैं कि जो ( जैसा ) निमित्त होता है 
वही ( चैसा ही ) कार्य होता है। उपादानकी वातकों कोई नहीं 
पूछता ॥६॥ 
उपादानकी ओ्ोरसे उत्तर 
उपादान बिन निमित्त तू कर न सके इक काज । 
कहा भयो जग ना लखें जानत हैं जिनराज ॥७ी 


उपादानके बिना हे निमित्त | तू एक भी कार्य नहीं कर 
सकता | इसे जगत नहीं देखता तो क्या हुआ, यह सब जिनराज 
जानते हैं ॥७॥ 


[ यहाँ पर निमित्तमे कठंत्वका आरोपकर कविवरने उपादानके 


ह। 
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द्वारा यह कहलाया है कि उपादानके विना हे निमित्त | तूँ एक भी 
कार्य नहीं कर सकता । ] 


निमित्तकी ओरसे प्रश्न 

देव जिनेश्वर गुरु यती अर जिन आगम सार । 

इह निर्ित्त तैं जीव सब पावत हैं भमवपार ॥८॥ 

जिनेश्वर ढेव, दिगम्बर गुरु ओर उत्कृष्ट जिनागम इन निमित्तो 
से सब जीव इस लोकमें संसारसे पार होते हैं | ८॥ 

डपादानकी ओरसे उत्तर 

यह निमित्त इस जीव के मिल्यो अ्रनन्तीबार । 

उपादान पलट्यों नहीं तो भठक्यो ससार ॥६॥ 


ये निमित्त इस जीवको अनन्तवार मिले हैं. किन्तु उपादान 
नहीं पलटा अतः संसारमे भटकता रहा ॥ 6 ॥ 
निमित्तदी ओरसे प्रश्न 
के केबलि के साधुके निकट भव्य जो होय । 
सो ज्ञायिक सम्यक्‌ लहे यह निमित्त बल जोय ॥॥१०॥ 


था तो केवली भगवानके निकट या साथ ( श्रतकेवली ) के 


निकट जो भव्य जीव हाता है वह कज्ञायिक सम्यक्त्वको प्राप्त 
करता हैं, इसे निमित्तका बत्न जानना चाहिए ॥ १०॥ 


टपादानकी शओओरसे उत्तर 


केवलि अद मुनिगज के पास रहे बहु लोव | 
पें जाका मुलस्यों धनी ज्ञायिक ताकों होय |११?॥ 


केचली भगवान्‌ और मुनिराजके पास बहुतसे लोग रहते हैं, 
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परन्तु जिसका आत्मा सुलट जाता है उसे क्षायिक सम्यक्त्व 
४०१ 
होता है ॥ ११॥ 
निमित्तरी ओरसे प्रश्न 
हिसादिक पार्पन किये जीव नकेमे जाहिं। 
जी निमित्त नहि काम को तो इम काहे कहाहिं ॥१२॥ 
कप निमित्त हर हे ५ चर [पे 
जो निमित्त कायकारी नहीं है तो यह क्यों कहा जाता है कि 
हिंसादिक पाप करनेसे जीव नरकमे जाते हैं || १२॥ 
उपादानकी प्रोरसे उत्तर 
हिसामें उपयोग जहा रहे ब्रह्मके राच | 
तेई नकमें जात हैं मुनि नहिं जाहि कदाच ।१३॥ 
जहाँ आत्माका उपयोग हिसामें रममाण होता है वही नरकमे 
जाता है, मुनि ( भावमुनि ) कदापि नरकमे नही जाते ॥ १३ ॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
ठया दान पूजा किये जीव सुखी जग होय | 
जो निमित्त भूठों कहो यह क्‍यों माने लोय ॥१४।॥ 
दया, दान और पूजा करनेसे जीव जगमे सुखी होता हे। 
यदि निमित्तकों भूठा कहते हो तो लोग इसे क्यो सानते हैं. ॥१४७॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
ठया दान पूजा भली जगत माहिं सुखकार | 
जह अनुभवको आचरण तह यह बन्ध विचार ॥१४॥ 


दया, दान और पूजा भली है. तथा जगतमे खुखकी करने- 
वाली है । किन्तु जहाँ पर अनुभवका आचरण है वहाँ यह वन्धरूप 
है ऐसा जानना चाहिए ॥ १६ ॥ 


ते 
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[ दया, दान ओर पूजादिरूप रागांश सांसारिक सुखका 
कारण भले ही हो, परन्तु स्वानुभवरूप आचरणकी इृष्टिसें वह 
बन्धका ही कारण है यह उक्त कथनका तात्पर्य है। ] 

निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
यह तो बात प्रसिद्ध है सोच देख उरमाहि। _ 
नरदेहीके निरमित्त विन जिय मुक्ति न जाहि ॥१३६॥ 
यह बात प्रसिद्ध हे कि मनुष्य देहके निमित्त विना जीब 
मुक्तिको नहीं श्राप्त होता सो क्यो ? इसे तूँ ( उपादान ) अपने 
मनमे विचार कर देख ॥ १६॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 


देह पींजय जीवको रोके शिवपुर जात। 
उपादानकी शक्ति सो मुक्ति होत रे शभ्रात ॥१७॥| 


हे भाई | देहरूपी पिंजय जीवको शिवपुर जानेसे रोकता है' 
मात्र उपादानकी शक्तिसे मोक्ष होता है ॥१७॥ 


निमित्तकी ओरसे प्रश्न 


उपादन सब जीव पे रोकनहारों कौन | 
जाते क्यो नहिं मुक्तिम बिन निर्मित्तके होन ॥१८॥ 


उपादान तो सब जीबोमे है, उन्हे रोकनेवाला कौन है ? जब 


१, देह पिजरा जीवकी रोकता है यह व्यवहार कथन है । श्राशय यह 
है कि जीव शरीरकी ओर भुकाव करके शरीरममत्व द्वारा स्वय विकारमें 


रुक जाता हैं तब देहपिजरा जीवको रोकता है ऐसा उपचारसे कहा 
जाता है । 
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बिना निमित्तके मुक्ति होती है तो फिर थे सोक्षमें क्यो नही 
जाते ॥१८॥ 
डउपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान सु अनाडिको उलग रों जगमाहिं | 
सुलय्त ही सूधे चल्लें सिद्धलोकको जाहि ॥१६॥ 
जगतसे उपादान अनादिकालसे उल्टा हो रहा है, उसके 
सुलदते ही चह सीधे ( सच्चे ) मार्गपर चलने लगता हैं और 
सिद्धलोककों जाता है ॥९श॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
कहु अनादि बिन निमित्त ही उलट रहों उपयोग | 
ऐसी बात न समवे उपादान ! तुम जोग ॥२०॥ 
अनादिकालसे कहीं बिना निमित्तके ही उपयोग उल्टा 
होर हा है? ऐसी चात हे उपादान ' तुम्हारे लिए योग्य 
नहीं है ॥२०॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपाठान कहै रे निमित्त | हम पे कही न जाय | 
ऐसी ही जिन केवली देखे त्रियुवन राय ॥२१।। 
उपादान कहता है हे निमित्त ! वह वात मेरी कही हुई नहीं 
है। तीन लोकके स्वामी केवली जिनेन्द्रने इसी प्रकार ठेखा है ॥२१॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
जो देख्यो भगवासने सो ही साचो आहि। 
हम तुम संग अनादिके बली क्होगे काटि ॥रशा 


जो भगवानने देखा है वही सच है। किन्तु हमारा ओर 


२०४ जैनतत्त्वमीमासा 


तुम्हारा सम्बन्ध अनादि कालसे हो रहा है इसलिये अपन 
दोनोमेसे बलवान किसे कहना। दोनों समान है ऐसा तो 
मान ला ॥२२॥ 

[ निमित्तके कहनेका तात्पर्य यह्‌ है कि जब हमारा ओर 
तुम्हारा अनादिकालसे सम्बन्ध हो रहा है तो केवल स्वयंको 
बलवान नहीं कह सकते। कार्य उत्पत्तिमे दोनोका स्थान 
बराबर है । ] 

उपादानकी ओरसे उत्तर 
उपादान कहे वह बली जाको नाश न होय । 
जो उपजत विनसत रहे बली कहाते सोय ॥२४॥। 

उपादान कहता है. कि जिसका नाश नही होता वह बलवान 
है। जो उत्पन्न होता है ओर विनाशका प्राप्त हो जाता है वह 
बलवान कैसे हो सकता है ॥२३॥ 

निर्मित्तकी ओरसे उत्तर , 
उपादान ! तुम जोर हो तो क्‍यों लेत अहार । 
पर निमित्तके योग सो जीवत सब ससार !॥२४॥ 


हे उपादान | यदि तुम वलवान्‌ हो तो आहार क्यो लेते 
हो ? सब संसारी जीव पर निमित्तके योगसे जीते हैं ॥२छ॥ 


उपादानकी ओरसे उत्तर 


जो अहार के जोय सों जीवत है जगमाहिं । 
तो वासी ससार के मरते कोऊ नाहिं ॥२०॥ 


यदि आहारके योगसे जगतमें सव जीब जीते हैं तो संसार- 
चासी कोई भी जीव नहीं सरता ॥२४॥ 


57 
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निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
सूर सोम मणि अग्नि के निमित्त लखें ये नेन । 
अधकार में कित गयो उपादान हृग देन ॥२६॥ 
ये नेत्न सूर्य, चन्द्रमा, मरित और अग्निके निमित्तसे देखते 
हैं। यदि विना निमित्तके देखा जा सकता है तो दृष्टि प्रदान 
जउपादान अन्धकारमें कहाँ चला जाता है ॥२६॥ 
उपादानकी ओरसे उत्तर 


सर सोम मणि अग्नि जो करे अनेक प्रकाश । 
नेनशक्ति ब्रिन ना लखैं अधकार सम भास ॥२»॥ 
सूर्य, चन्द्रमा, मणि और अग्नि अनेकप्रकारका प्रकाश करते 
हैं तथापि देखनेकी शक्तिके बिना दिखलाई नहीं ढेता, सब 
अन्धकारके समान भासित होता है ॥ २७॥ 
निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
कहे निमित्त वे जीव को मो त्रिन जगके माहि। 
सब हमारे बश परे हम त्रिन मुक्ति न जाहि ॥रपा। 
निमित्त कहता है कि जगतमें ऐसे कौन जीव है जो मेरे 
विना हो ? सद जोब हमारे वश पड़े हुए हैं। मेरे विना सोच भी 
नहीं जाते ॥ २८ ॥ 
उपादानकी प्रोरसे उत्तर 
उपादान कहे रे निमित्त | ऐसे बोल न बोल । 
तोको तज निज भजत हैं ते ही कर क्लोल ॥२६॥ 
उपादन कहता है कि हे निमित्त ' ऐसी वाणी मत बोल | 
जो तुझे स्यागकर अपने आत्माका भजन करते हैं ब्रेह 
ऊलाल करते हैं--अनन्त सुखका भोग करते है ॥ रू ॥ 


दच 
/ 9 


३०६६ जनतत्त्वमीमासा 


निमित्त की ओरसे म्श्न 


कहे निमित्त हमको तजें ते केसे शिव जात । 
पच महात्रत प्रगट है और हु क्रिया विख्यात ॥३०॥ 
है कप कप के कप 
निमित्त कहता है कि जो हमारा त्याग कर देते है थे मोक्ष 
कैसे जा सकते है? भरुक्तिके लिए निमित्तरूपसे पॉच महात्॒त 
तो प्रगट हे ही ओर दूसरी क्रियाये भी प्रसिद्ध है ॥३०॥ 


उपादानको ओरसे उत्तर 
पच महात्रत जोग त्रय ओर सकल व्यवहार | 
परकों निमित्त खपायके तब पहुचे भव पार ॥३१॥ 
पॉच महात्रत, तीन योग ओर सकल व्यवहाररूप जो पर- 
निमित्त है. उसे खपा करके ही यह जीव संसारसे पार हाता 
है ॥ ३१॥ 
[ यहाँ पर पॉच महात्रत आदिरूप बाह्य व्यापारसे चित्तदृत्ति 
हटाकर अन्‍न्तच्ष्टि होना ही निमित्तोको खपा ढेना है। ] 
निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
कह निमित्त जगमें बड़बों मोत बड़ो न कोय। 
तीन लोक के नाथ सच मो प्रसाद ते होय ॥३२॥ 
निमित्त कहता है कि जगतमें मै बड़ा हूँ, मुझसे वड़ा कोई 


नहीं ह, जो जो तीन लोकके नाथ होते है वे सब मेरे प्रसादसे 
होते हैं. ॥ 


उपादानकी ओरसे उत्तर 


उपादान कहे तू कहां चहु गतिमें ले जाय । 
तोप्रसाद ते जीव सब्र दुखी होहिं रे भाव ॥३३॥ 
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उपादान कहता है कि तूँ कौन ? तू ही तो चारो गतियोमें 
लेजाता है। हे भाई ! तेरे ही प्रसादसे सब जीव दुखी होते 
हैं ॥३३॥ 

[निमित्ताधीन दृष्टि होनेसे यह जीव चारो गतियोमे परिभ्रमण 
करता हे ओर अनन्त दुःखोंका पात्र होता है यह दिखलानेके 
लिए यहा पर ये कार्य व्यवहारनयसे निमित्तके कहे गये है] 

निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
कहे निमित्त जो दुख सहै सो तुम हमहि लगाय | 
सुखी कौन ते होत है ताको डेहु बताय ॥३४॥ 
निमित्त कहता है कि जीव जो दुख सहता है. उसका दोष 
तुम हमी पर लगाते हा । किन्तु किस कारणसे जीव सुखी होता 
उस कारणको भी तो बतलाओ ॥१७॥ 
उपादानकी शोरसे उत्तर 
जो सुख्ध को तू सुख कहै सो सुख तो सुख नाह । 
ये सुख दुख के मूल हैं सुख अविनाशी माहिं ॥२५॥ 

जिस सुखको तूं सुख कहता है. वह सुख सुख नहीं है। ये 
सांसारिक सुख दुखके मूल ( कारण ) है । सच्चा सुख अविनाशी 
आत्माके भीतर है ॥३५॥ 

निम्मित्तको ओरसे प्रश्न 
अविनाशी घद् घट बसे सुख क्‍यों विलसत नाहि। 
शुभ निमित्त के योग विन परे परे विललाहि ॥३५॥ 
अविनाशी आत्मा घट-घटसें निवास करता है फिर सुख 
अकाशमें क्यो नहो आता। शुभ निमित्तका योग न सिलनेसे परे 
परे विललाते हैं. अथोत्‌ ढुखी होते हैं ॥३७॥ 


३०८ जेनतत्त्वमी माया 


डपादानकी ओरसे उत्तर 
शुभ निमित्त इस जीव की मिला कर भवसार | 
पै इक सम्बस्दश बत्रिन भठयत फिल्‍यो गेबार ॥३७॥ 
इस जीवकों शुभ निमित्त कई भवोम मिले, परन्तु एक 
८ पे डे 
सम्यग्दर्शनके वित्ता यह मूर्ख हुआ भटक रहा हैं ॥१ण॥। 


निमित्तकी ओरसे प्रश्न 
सम्पग्दश भये कहा त्वरित मुक्ति मे जाहि। 
आगे व्यान निमित्त है ते शिव को पहुँचाटि ॥६८॥ 
सम्यग्दशंन होनेसे क्‍या जीव शीघ्र ही मोक्षमे चले जाते 
है? आगे भी ध्यान निमित्त है। वह मोक्षमे पहुँचाता है ॥३८॥ 
उपादानकी ओ्रोरसे उत्तर 
छोर व्यान की धारणा मोर योग की रीत | 
तोरि कर्म के जाल* को जोर लई शिव प्रीत ॥६६॥ 


जो जीव ध्यानकी धारणाकों छोड़कर ओर योगकी परिपाटी 
कप (रे पीकर ढेते बे 3३ ४ ५८५ 
को मोड़कर कसके जालको तोड देते है वे मोक्षसे प्रीति जाड़ते 
हे 2. हे 
हैं अथोत्‌ मोक्ष जाते है ॥३९॥ 


निमित्तकी हरमें उपादानकी जीत 
तब निमित्त हार्यों तहाँअत्र नहिं जोर वसाय | 
उपादान शिवलोक मे पहुँच्यों कर्म खपाय ॥४०॥ 


तव वहाँ निमित्त हार जाता है। अब उसका कुछ जोर नही 


8 । ओर उपाठान कर्मा का क्षयकर शिवलोकमे पहुँच जाता 
॥४०। 
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उपादान जीत्यो तहा निज बल कर परकास। 
सुख अनन्त श्रूव भोगवे अत न वरन्यो तास ॥४१॥ 
उस अचस्थाके होनेपर अपने बल (वीय ) का प्रकाश कर 
उपादान जीत जाता है ओर उस अनन्त शाश्वत सुखका भोग 
करता है जिसका अन्त नहीं कहा गया है ॥४९॥ 
अन्तिम निष्कर्ष 


उपादान अरु निमित्त ये सब जीवन पे वीर | 
जो निज शक्ति सभार ही सो पहुँचे मवतीर ॥४२॥ 
उपादान और निमित्त ये सभी जीवोके हैं, किन्तु जो वीर 
अपनी शक्तिकी सम्हाल करते हैं वे ससारसे पार होते है॥०२॥ 
डयादानकी महिसा 
मैया” महिमा ब्रह्द की केसे बरनी जाय | 
वचन अगोचर वस्तु है कहि वो वचन बताय ॥४३॥ 
हे भाई ! ब्रह्म ( आत्मा ) की महिमाका कैसे बन किया 
हे १ बचन-अगोचर वस्तु है, उसको वचन बनाकर कही 
॥४३॥ 


हु 


सवादका फल 
उपादान अर निमित्त को सरस बन्यों सवाद | 
समदृष्टि को सरल है मुरुख को बकवाद ॥४४॥ 
उपाद्न और निमित्तका यह सरस सवाद वना है। यह. 
सम्यग्दप्रके लिए सरल है । परन्तु मू्खे ( अज्ञानी ) के लिए 
बकवादढ प्रतीत होगा ॥७७॥ 
हि कक 7 कप; 
१ "भैया' यह कविवरको स्वयक्ती उपाधि है। वे इस दोहेमे अपनेको 
सम्बोधित करके कह रहे है । 


३१० जेनतत्वमीमासा 


सवादकी प्रामाशिकताका निद्देश 
जो जाने गुण ब्रह्म केसो जाने बह भेद | 
माख जिनागमसो मिले ता मत झीज्यों खेद ॥४४॥ 


जो ब्नके गुणोको जानता हैं. बही इसके रहस्वको जानता 
है। इस ( सबाद ) को साक्षी जिनागमस मिलती हो इसलिए 
खेद नहीं करना ॥४४॥ 


पन्थऊर्तताका नाम ओर स्थान 


नगर आगरा श्रग्न है जेनी जन को वास | 
तिह थानक रचना क्री भेया” स्वमति प्रकाश ॥४६॥ 


आगरा नगर मुख्य है। वहाँ जैनी लोगोका निवास है। 
उस स्थानसे भेया भगवतीदासने अपनी सतिके प्रकाशके अनुसार 
यह रचना की है ॥४६॥ 


रचनाकाल 


सवत्‌ विक्रम भूप को सत्तरहसे पंचास | 
फाल्गुन पहले पक्त मे दशों ठिशा परकाश ॥४७॥ 


विक्रम सम्व॒त्‌ १७४० के फाल्गुन मासके प्रथम पक्षसे दशों 
दिशामे प्रकाशके अथे इस संवादकी रचना की गई है ॥४७॥ 


कविवर मैया भगवतीदासने उपादान ओर निमित्तका यह 
संवाद लिखा है। यह केवल संवाद ही नहीं है। किन्तु इसमे 
उन्होने विवेचनका जो क्रम रखा है उससे प्रतीत होता है 
कि संसारी जीवके मोक्षमा्मके सनन्‍्मुख होनेपर उसके मनसे 
निमित्तका विकल्प किस प्रकार हटकर उपादानका जोर बढ़ जाता 
है। उनके विवेचनकी खुबी यह है कि वाह्ममे कहों क्रिस अवस्थाके 
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होनेमें कोन निमित्त हे इसे भी थे बतलाते जाते हैं ओर 
साथ ही वे यह भी बतलाते जाते हैं. कि उपादानकी तैयारी बिना 
तदनुरूप अन्तरड् अवस्थाका प्रकाश होना त्रिकालमे भी सम्भव 
नही है, इसलिए जो उपादानकी वेयारी है वही उस अवस्थाके 
प्रकाशका सुख्य हेतु है। यदि उपादानकी बैसी तेयारी न हो तो 
उस अवस्थाक्े अनुरूप निमित्त भी नहीं मिलते, इसलिए कार्य 
सिद्धिम मुख्य प्रयोजक उपादानकों ही समभना चाहिये। 
सम्यग्दप्रि जीवको इस सत्यका दर्शन होजाता है, इसलिए वह 
अपने अन्तरगकी तेयारीको ही कार्यका प्रयोजक मानकर उसीकी 
उपासनामे हृढ प्रतीक्ष होता है | वह निमित्तोफे मिलानेकी फिक्रको 
छोड देता है। निमित्त पर है उनसेसे कब फोन पदाथे किस 
कार्यके होनेमे निमित्त होनेवाला है. यह साधारणतया छद्मस्थके 
छानके बाहर है, क्योकि जो पदार्थ लोकमे लघु माने जाते 
वे भी कभी कभी उत्तम कार्यके होनेमे निमित्त होते हुए देखे जाते 
है। साथ ही जो पढाथ लोकमे अमुक कार्यके होनेमे निमित्त 
रूपसे कल्पित किये गये हैं उनके सद्भावमें वह काय होता ही है. 
यह निर्णय करना भी सम्भव नहीं है । इस प्रकार जहाँ निमित्तोंके 
विपयसे यह स्थिति है वहाँ उपाद्मनके विपयमें ऐसा नही कहा 
जा सकता, क्योंकि जिस उपादानसे जय कार्य होता है बह निश्चित 
है। इसलिये जो मोक्षसार्गके इच्छुक प्राणी हैं उन्हे निमित्त 
मिलानेकी फिक्र छोड़कर अपने उपादानकी सम्हालकी ओर ही 
ध्यान देना चाहिए । उसकी सम्हाल होनेपर निमित्तोंकी सम्हाल 
अपने आप हो जाती है । उनके लिए अलगसे प्रयत्न नहीं करना 
. पडता। उदाहरणार्थ मान लो एक आदमीको शव देखनेसे चैराग्य 
धारण करनेकी इच्छा हुई, दूसरे आदसीकों अपना सफेद केश 
देखनेसे वैराग्यकों धारण क्रनेकी इच्छा हुई, तीसरे आदमीको 
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घरकी कलहसे ऊवकर बेराग्यको घारण करनेकी इच्छा हुईं आर 
चौथे आव्मीको दूसरेके वेभव देखनेसे वेराग्यकों धारण करने 
की इच्छा हुई । अब यहॉपर विचार कीजिये कि ये सव वेराग्यको 
धारण करनेकी इच्छाके अलग अलग निमित्त होते हुए भी 
इनमेंसे किस निमित्तको व॒ुद्धिपू्बक मिलाया गया है | यहाँ यही 
तो कहा जायगा कि उन मनुष्योके वेराग्यके योग्य भीतरकी 
तयारी थी, इसलिये बसी इच्छा होनेमे ये निमित्त होंगये ऑर 


यदि उस योग्य भीतरकी तैयारी न होती तो ये होते हुए भी 
निमित्त नहीं होते । 


उदाहरणाथे--कोई मनुष्य वाह्मरूपसे मुनिलिज्ञको स्वीकार 
करता है पर उसके भावलिड़् नहीं होता। इसके विपरीत 
कोई मनुष्य जिस कालमे भावलिड्रको स्वीकार करता है उस 
कालमे उसके द्रव्यलिड्न होता ही है। इससे स्पष्ट हैँ कि 
उपादानके साथ कायकी व्याप्ति हैँ निमित्तके साथ नहीं। 
इसलिए इससे यही तो निष्कप निकला कि कायकी सिद्धिमे 
जैसा उपादानका नियम है वैसा निमित्तका कोई नियम नहीं है 
ओर जो जिसका नियामक नहीं वह उसका साधक नहीं माना 
जाता | अतएव कार्य अपने योग्य उपादानसे ही होता है यही 
निणंय करना चाहिए। सस्यग्हष्टिका यही भाव रहता है, इसलिए 

ससारसे पार हो जाता है और मिथ्याहष्टि निमित्तोकी 
उठाधरीमे लगा रहता हैं इसलिए वह संसारमें गोते लगाता 
रहता है। यही कारण है कि सम्यग्दष्टि जीव निमित्तोंकी उठाधरी- 
की फिक्रसे मुक्त होकर एकमात्र अपने डपादानकी सम्हाल करता 
है यह्‌ उक्त कथनका तात्पय है । जिस प्रकार परिडत प्रवर भेया 
भगवत्तीदासजी ने इस अन्तरग रहस्यकों प्रकाशमे लानेके लिए 
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यह सवाद लिखा है उसी प्रकार परिडितप्रवर बनारसीदासजीने 
भी इस विपयकी सीसासा करते हुए सात दोहे लिखे है जो इस 
प्रकार है :-- 

[ परिडत प्रवर बनारसीदासजी | 

निमित्तकी ओरसे अ्रपना समर्थन 


शुरु उपदेश निमित्त बिन उपादान बलहीन। 
ज्यों नर दूजे पाव त्रिन चलवे को आधीन ॥१॥ 


हो जाने था एक ही उपादान सों काज। 
थके सहाई पोन चिन पानी माहि जहाज ॥शा। 
जैसे आदमी दूसरे पेरके विना चलनेके लिए पराधीन है 
उसी प्रकार गुरुके उपठेशके बिना उपाद्मन भी बलहीन है ॥९॥ 
अकेले उपादानसे ही कार्य हो जाना चाहिए था ( परन्तु 
देखनेमे तो ऐसा आता है कि ) पानीमें पवनकी सहायताके बिना 
जहाज थक जाता है ॥२९॥ 
डउपादानकी ओरसे उत्तर 
जान नैन किरिया चश्ण दोझ शिवमग धार। 
उपादान निश्चय जहा तहा निमित्त व्यवहार ॥३े।। 
सस्यग्न्लान रूपी नेत्र और सम्यक्चारित्र रूपी पग ये दोनो 
सिलकर सोक्षमार्गको घारण करते है। जहा उपादानस्वरूप 
निश्चय सोक्षसाग होता है वहा निमित्तस्वरूप व्यवहार साक्षमार्ग 
होता ही है ॥३॥ 
वक्त तथ्यका पुन समर्थन 


उपादान निजगुण जहा तह निमित्त पर होय | 
भेदशान परमाणविधि विरला वूके कोय ॥४॥ 
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जहाँ पर उपादानस्वरूप आत्मगुण होता है वहाँ परपद्मथ 
निमित्त स्वतः हाता है। यह भेदल्लानरूप प्रमाग्यकी विधि है| 
इसे कोड बरिरला ( भवल्ञानी ) जीच ही जानता है ॥92॥ 


पु 
कं 


[ निश्चयनय केबल उपादानको स्वीकार करता हैं श्र 
व्यवहारनय निमित्तका स्वीकार करता है । किन्तु प्रमाण इन 
दढोनोको स्वीकार करता हैं सो उसका तात्पर्य यह हैं कि जहाँ पर 
उपादान कार्यरूप परिणत हाता हैं. वहाँ पर परपदार्थ, स्वयमव 
निमित्त होता है। उसे जुटाना नहीं पड़ता । ] 


कार्यका विवेक 


उपादान बल जह तटा नहिं निमित्त को ढाव | 
एक चक्र सा रथ चले रब्रिको यह स्वभाव ५ 


जहाँ तहाँ उपादानका वल हे । निमित्तका दाव नहीं लगता, 
क्योकि सूर्येका यही स्व्रभाव है कि उसका रथ एक चक्रसे चलता 
है | ५४॥ 


[ यहाँ उक्त कथन द्वारा यह दिखलाया गया है कि उपादान 
स्वयं कायरूप होता है। कार्यरूप होनेमे मिमित्तको कोई स्थान 
नही। वह कार्येके होनेमें निमित्त हे इतने मात्रसे यह नहीं कहा 
जा सकता कि उससे काये होता है, क्योकि ऐसा मानने पर वस्तु 
व्यवस्थाका कोई नियामक नहीं रह जाता । ] 


से वस्तु असहाय चहाय तहा निमित्त है कौन। 

ज्यों जहाज परवाह में तिरे सहज विन पौन ॥६॥ 
जिस प्रकार पानीके प्रवाहमें जहाज बिना पवनके सहज 
चलता है उसी प्रकार जहाँ प्रत्येक कार्यकी दूसरेकी सहाययताके 
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प्रवैना सिद्धि होती है वहाँ निमित्त कोन होता है ॥9 
[ यहापर वस्तुका असहाय स्वभाव वतलाया गया है | उत्पाद 
आर व्यय यह पानीका प्रबाह है तथा वस्तु यह जहाज है. । जिस 
प्रकार पानीके प्रवाहम जहाज स्वभावसे गसन करता है उसी प्रकार 
वस्तु अपनी योग्यतासे सहशपने ध्रव रहकर उत्पाद-ठययरूप 
प्रवाहमें बहती है | अमन्‍्यको सहायता मिले तो यह॒॒परिणमन हो 
ओर अन्यकी सहायता न मिले तो परिणमन न हो ऐसा नहीं 
है । इसलिए वस्तुस्वसावकी दृष्टिसे प्रत्येक परिणमन स्वभावसे 
३०. 
ही होता है। ऐसा सममभना चाहिए। ] 
उपादान विधि निरवचन है निमिच उपदेश । 
वसे जु जेसे देश में घरे सु तेसे भेप ॥७॥ 
उपादान विधि निर्वाचन है और निमित्त कथन मात्र है। 


जो जैसे देशमे ( जिस अवस्थामें ) निवास करता है ( रहता है ) 
बह उसी भेपको ( उसी अवस्थाकों ) स्वय धारण करता है ॥ण। 


ब-न्‍०॥ (2, 2८] इनक 


